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للطباعة والنشر والتوزيع ‏ الطباغة والنشر والتوزيع 
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حقوق الطبع حفوظة 
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هذا الكتاب هر البحث الذي تقدم به 
المؤلف للحصول على درجة الدكتوراه في 
الآداب من قسم اللغة العربية وآداما مجامعة 
عن شمس في مایو ( آیار ) ۱۹۷۷ › وقد 
أجازته اللجنة المكولة من : 

١‏ - الأستاذ الدكتور محمد زكي العشماوي- 
رئيساً للجنة 

۲ الأستاذ الدكتور ابراه عبد الرحن 
مشرقاً 

۴ - الدكتور عفت الشرقاوي - عضواً 

وقد قررت اللجئة منح المؤلف درجة 
الدكتوراه مرتبة الشرف الأولى » مع الترصية 
بطيع الببحث على نفقة الجامعة . 


Converted by Tiff Combine 


تتناول هذه الدراسة بالبحث » الرموز الشعرية ني الأدب الصوقي › 
وقد فرضت طبيعة الموضوع » أن يكون الباب الأول تمهيداً وتوطئة لعابلدة 
هذه الرموز ثم دار هذا الباب حول الرمز في مستوياته المختلفة . 

وكان لا بد قبل الكشف عن مستويات الرمز » أن توضح الفروق بين 
الرمز والعلامة حى إذا وضع کل منھما ي إطاره الخاص »> کان هذا 
الإأيضاح مدنحا إلى مستوبات الرمز من حيث يضم الأسطورة والدين 
واللغة والشعر . 

وقد حتمث طبيعة المبيحث المطروح ي الباب الأول > أن ستهدي 
الباحث فيه منهج يهيب بفلسفة خحاصة بالثقافة » انتهت إلى اعتبار ما أنجزه 
الانسان من أنشطة روحية ومادية » أشكالا رمزية متنوعة . 

وفها يتعلتق بالفروق ابلعوهرية بين الرمز والعلامة » انتهى الدارسون 
إلى أن العلامة جزء من العا الفيزيائي » أما الرمز فانه جزء من العالم الائساني 
الخاص بالمعى ور ھا ایر تی کا عل ايء ء پأنه رمز أو 
علامة » أمراً متروكا لنقدنا الذاتي . 

وقد طرحت بعد هذا الايضاح » خصائص الرمزية الأسطورية › 
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والرموز الدينبة وعلاقتها بالأسطورة » م تناولت اللغة بوصمها جهازاً من 
الرموز » بادا بالكشف عن ماهية اللغة ومييتاً العلاقة بين اللغة ولوار › 
والصلة بين اللغة والفكر وقد تبين في هذا الميحث أن اللغة ني المجال 
الانسائي » ليست بمعزل عا هو قدي إلي وأن للعلو لغة كشفت وما 
تزال تكشف عن نفسها ني الأسطورة والدين والشعر »> وهكذا فان 
الأسطورة والنطق والميتافيزيقا والعلم »> تبدو كلها أشكالا وأبنية للرمزية 
اللغوية في مراحل متلفة . 

وقد أنبيت هذا الباب بمعابحة الرمز الشعري الذي لم بيد في وضع 
انعزال عن الأساطير والمجاز والتصوير الاستعاري والنشاط التخيلي بشكل 
عام . وتحيل الرمزية الشعرية من حيث هي استقطاب للمتقابلات » على 
كونما فر دية وعالية » موقوتة وأبدية » مفهومة وعالية على الهم . 

وقد اخنرت في الأبواب والفصول التالية أن أدرس رموزاً أساسية ي 
الشعر الصو أعي )5 المرأة ¢ ورهز الطبيعة ¢ ورهر الخمر ¢ ورهر 
الحروف والاعداد › والرموز المسيحية تارکاً رموز الطقوس والمناسلك ي 
الشعر الصوني لمبحث آنحر على الاستقلال . 

وقد ألمت في تحلبل هذه الرموز يما جيل عليه من أذواق وتجارب 
تتصل بالاتاد والفتاء والوچد والشعور الباطن بو حدة الوجود ووسحدة 
الشهرد » موثرا ني بعض الأحيان » أن آقارن بين الأديين العربي والفارسي 
ي إطار هذه الرموز الصوفية . 

وکثیر؟ ما نبهت إلى أننا لا ندرس هذه الرموز بقياسها على الحركة 
الرمزية الحديثة » إذ إن هذه المقايسة تجعلنا أبعد ما نكون عن فهم الرمزية 
الشعرية في الأدب الصوفي والوقوف على جوهرها الذي يتمثل في كونما 
رمزية عرفانية في المحل الأول . 

وقد ألممت لي دراسة « رمز المرأة ) مغاهى تتصل بالشر العذري › 
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وأحرى يتعلق بعضها بفهوم الحب عند الصوفية > وبعت بعضها الأحر 
بأسباب إلى تصور عرفاني خاص بالتجلي الإفي المتنوع . 

والحتق أن رمز المرأة في الشعر الصوني ٠‏ لم بيد لنا صفحته إلا على هدى 
من تصور صوني عرفاني يدور على العلاقة بين الفعل والانفعال أو القاعل 
والمنفعل وقد اعتبر الصوفية الحوهر الأنثوي من آم صور التجلي الإفي 
وأكملها . وقد أظهرتنا الدراسة التاريخية على أن المرأة أشربت طبيعة إهية 
مبدعة » ولا نى في هذا المجال أن الأنى كان هما حظ موفور في مجمع 
الآمة الأسطورية القديعة » ويكفى أن نشير ني هذا السياق إلى « ايريس » 
في الديانة المصرية القدبعة » « وعشتار » فما بين النهرين » و « سيبيل » لدى 
شعوب آسيا الصغرى و « مرم العذراء » الي ميل تقديسها بوصفها وعاء 
الكلمة » على اندماج المسيحية الناشئة ببقايا من عبادة « إيزيس المقدسة» . 

وخلاصة القول ني هذا السياق » أن الذكر والأنى قد امتزجا ي 
الأساطير والأديان القدعة ولدى العرفاء من المرامسة ومن اليهود والمسيحيين 
والمسلمين بطابع كوني » م يلبث أن تحول عن طابع الثنائية وفروق ابلحنس » 
إل طابع » المبادىء « الي تتمثل فا عرف عہداً الفاعل ومبداً المنفعل . 

وقد تبين لنا ني معابحة رمز المرآة > أن الاهابة بالشعر الغرامي ي 
التعبير عن الحب الإفى ء لا بمكن أن يكون أسلوباً اكتملت ملاغه 
الرمزية لدى متصوفة الفرس > أمثال اين أبي الخير وفريد الدين 
العطار » ذلك أننا وجدنا في كتب التراجم والطبقات » أشعارا منسوبة 
لرواد التصوف الأوائل من العرب »> وني هذه الأشعار كانت المرأة » 
وبعبارة أدق كان الأسلوب المكتمل التكوين للشعر الغرامي بوصفه رمزاً 
على أحوال ومواجيد وآذواق صوفية › قد تکونت بواکیره ورسخت 
تقاليده الفبية . 

أما رمز الطبيعة ني الشعر الصوي فقد آثرت قرل ليله أن درس 
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الأصول الأسطورية واللامح اللاأسطورية لتصور الطبيعحة . وفيا يتعلق 
بأسطورية الطبيعة » فقد وجدنا ها حصائص » منها الاعتقاد في الأرواحية 
وني أن الياة منبغة ني الأشياء كلها » وامتزاج الطبيعة بعنصر قدسي أخحذ 
عاب عینبا عانا > واائل پینھا ویین الانمان في میاق کوزمولوج ي مفعم 
بالحياة » وتصورها في الوعي الفطري م متشخصة تفعل وتنفعل لا يوديه 
الانسان من شعائر وطقوس » وتفهم لغته من خلال وسائط سحرية معينة . 

وقد آلت لاأسطورية الطبيعة إلى انيثاق أزمة العقل والأخلاق ني 
حياة الانسان . واننا لنظفر بہذه اللاأسطورية ني الثقافة العيرية والثقافة 
اليونانية القديمتين » إذ عبرت الأولى عن لاأسطورية ااطبيعة بواسطة 
« اللوجوس » الذي أحذ طابعاً إلمياً متعالياً » أما الثانية فانما تجاوزت أسطورية 
الطبيعة بواسطة و النوس» . 


وقد كشف رمز الطبيعة ني الشعر الصوفي عن أمرين » الأول سريان 
التجلي الإمي ني الطبيعة وني الأشياء دونما حلول ومازجة › والثاني › 
تعریز هم عن التجلي الإفي ف دعومته وتنوعه وجدته » وقد کان شعراء 
الصوفية ي هذا كله معبرين عن الوحدة الوجودية والوحدة الشهودية في 
شعر يئبىء عن حس جمالي مرهف وعاطفة دينية مشبوبة . 

وقد آثرت في دراسة ١‏ رمز ز الخمر » أن أمهد له عقدمات تناو لت 
فيها « استطيقا الخمر » ني الشعر العربي » ولا أزعم اني استنفدت في 
هذا التمهيد كل الخصائص الاستطيقية الخمر في شعرنا العربى › إذ 
لا فى أن موضوعاً كهذا متاج إلى دراسة مستفيضة على الاستقلال 
وقد انتهيت أي هذا التمهيد إلى حقيقة موداها أن الخمريات الصوفية ۾ 
تكن لتبداً من فراغ خالص » لأنما استلهمت ذلك التراث المائل من الشعر 
الخمري › استلهمت صوره وأخیلته وأسالیبه وم تستلهم ما فيه من مجون 
واباحية » ما يو كد أن الصوفية كانوا يلمون ني شعرهم إالتقاليد الفنية الي 
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اكتسبت طابع الرسوخ والثبات » تم يعابلون هذه الأساليب مسقطين عليها 
تجاربهم الذاتية وما ينازلون من أحوال وأذواق . 

وني المقولة الثانية من هذا المببحث »› عابحت التحول الرمزي للخمر في 
الشعر الصوي » وأثرت ني هذا السياق أربع مسائل » تتناول قدم الرمز 
الخمري ني أشعار الصوفية › وتحلل ما يسميه الصوفية السكر أو الوجد 
بوصفه حالة عالية والكشف عن العلاقة بين السكر والشطح » بوصف هذا 
الأحير تعبيراً عن حركة الباطن ونشاطه المائلين > مما يطلق للواجد العنان 
فيشطح ليصرف ويعبر عا جد بألفاظ مشكلة وعبارات مستغربة » ويوذن 
هذا الوصف بأن يعد الشطح بمثابة « انفراج » أو « ا 
الصوفية نزولا عن درجة الكال العرفاني . 

وخحتمت هذه المسائل مناقشة بعض الاراء الخاصة بمرضية الأحوال 
الصوفية وانتهيت ني هذا الصدد إلى ما انتهى إليه « برجسون» من أنه على 
الرغم من صعوبة التمييز بين غير العادي والمرضي من هذه الظواهر 
والأحوال » فاننا نتبين أن الصور الوهمية والدفقات الانفعالية العارمة › 
یدلان على تنظم جديد يرمي إلى توازن أكمل »› وأن تشويش العلاقات 
المعتادة بين الشعور واللاشعور » والاضطرابات العصبية الي قد تصاحب 
بعض هذه الأحوال » لا يثيران تعجباً » لأننا نلاحظ مثل هذه الاضطرابات 
في سائر الأشكال الأحرى للعبقرية . 


وقد ناقشت عندما عرضت (« رمز الخمر في الشعر الصوفي» ما ذهبت 
إليه « دائرة المعارف الاسلامية » من أن الصوفية آلوا في هذا السياق بلغة 
أسلافهم من المسيحيين وغير المسيحيين » وأن الوجد الصوفي كثيراً ما كان 
بقارن محالة السكر والخمار منذ عصر « فيلون السكندري » ورددت على 
هذا الرأي مما يوكده استقراء الأديان والظواهر الروحية » فهذه الظواهر 
والأحوال تكاد تكون عالمية بقطع النظر عمن تحصل له وعن موطنه وجنسه 
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وديانته » وإذا كان الأمر على هذا اللحو فلا جال للقول أن الصوفية 
امسلمين تأثروا تي حمرياتيم لغة أسلافهم المسيحيين . 

وقد تبين من عرض بعض تاذج الخمريات الصوفية إن في الشعر 
العربي أو الشعر الفارسي > أن الصوفية واكبوا ي بعض صورهم ومعانيهم 
ما ورثوا من محجم الشعر الخمري › وأمم استقلوا بمعان وصور حمل 
طابع التفرد والذوق الشخصي › وم بيغتي أن استأنس ي هذا السياق 
بخمريات أبي مدين التلمساني وعمر بن الفارض وعبد الكرمم ايلي وعبد 
الغنى النابلسى » ورباعيات وقصائد ابن أبى الخير وجلال الدين الرومى 
مرد شري وقد اک ف بط رفور عرزت زل آن 
ها أصولا" بعيدة ني الحرفائية اليهردية كا تتمثل عند « القبالة » وني المذهب 
الفيثاغوري القديم » ولدى عرفاء المرامسة » وآوضحت كين خلت هذه 
الرموز من توهج الخيال والابداع الشعري » فجاءت غاية في الغموض 
والتجريد . 

أما الرموز المسيحية ني الشعر الصوني > فتدور على فكرة « الوراثة » 
وهي فكرة موأداها أن الصوي المسلم قد يرث مقام نبي من الأنبياء السابقين 
ولكنها وراثة مشروطة ١‏ بالوسيط » وهكذا يرث الصوفي ما ينطوي عليه 
« المقام العيسوي » من علوم وحكم وأذواق » من خلال الافسان الكامل 
الحامع قامات الأنبياء السابقين . 

وبعد أن عرضت الرموز المسيحية في الشعر الصوثي › وهي الي تشكل 
مماية الباب الثالث من هذا الميحث » خحتمت الرسالة تیم هذه الرموز 
الشعرية » موضحاً أبرز السمات وأهم الخصائص الي نيز الرمزية 
الشعرية ني الأدب الصوني » وملتزما في عرض هذه الرموز بيدأ الاختيار 
وانتقاء الماذج الشعرية . 

ولا پزعم صاسحب هذا البحث »› أنه قد أُتی ما لم بأث به أحد › ولعله 
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قد مهد السبيل لاحرين بمكن آن يضيفوا بأجحاٌہم ورمائلهم » ما فاته 
أو سھا عه , 

وبعد » فلا يسعي ني هذه المقدمة إلا أن أقدم خالص امتنائي وعميق 
شكري وتقديري لکل من اسهم بهد ني هذه الرساله » وأخحص بالشكر 
الأستاذ الدكتور إيراهيم عبد الرحمن لقيامه بعبء الاشراف خير قيام » 
كا أشكر الاستاذين ابمحليلين الدكتور عمد زكي العشماوي » نائب ريس 
جامعة الاسكندرية » والدكتور عفت الشرقاوي أستاذ الدراساث الاسلامية 
المساعد بقسم اللغة العربية وآدابما لتفضليها بالاشتر اك ي تقيم هذا العمل 
العلمي المواضع . 


والله ولي التوفيق 
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البابالاول 
مستنويات الرمز 
الفصل الأول : الرمز الأسطوري والرمز الديي . 


الفصل الثاني : رمزية اللغة . 
الفصل الثالث : الرمز الشعري . 


Converted by Tiff Combine 


اللمتل الأول 


الرمز الأسطوري 
ا الر ا والعلامة . 
۲ - خصائص الرمزية الأسطورية . 
۳ الأساس الديي لارمزية الأسطورية . 
£ مادج من الرمز الأسطوري . 


۱۷ الرمز الشعري - ۲ 


إن دراسة الرمز الشعري في أدب الصوفية لا تتأتى الا بتحليل 
مستويات الرمز المتنوعة » وتبدو هذه الدراسة ضبرورة ملحة ني اطار 
منهج ينظر الى منجزات القافة الانسانية »> ويتأمل ما أبدعه نشاط الروح 
الحلاق عبر مراحل التطور التاري »> بوصفه روزا محملة بالدلالات . 


ويعي هذا أن انوج الذي میب له ¢ بعتر ف بادیء ذي لدع أن 
الأشكال والراكيب الرمزية الي انحترعها الانسان » تبدو ني حقيقة 
الأمر توحيدً بين الوجود المطلق والشحور . 


فهذه الروح الكلية الحية » لا تفتأً تكشف عن ذامها في الواقع المتطور » 
متجلية بوصفها وصيدا تنحل فيه كل التعارضات » وبالغة أقصى مراحل 
تطورها البي ني الوعي الانساني الرامز . 


ومن قلب هذه العلاقة الحصبة بين الشعور الانساني والوجود المطلق 
وهو يفض نفسه في التعينات » تار كب الأشكال الرمزية في تراث الثقافة 
الانسانية » وتحيل هذه الأشكال الى رغبة الوعي الانساني ني التعبير عن 
الحقيقة والواقعم » اذ الحقيقة كما قول ١ss۲6ة©‏ رلا تدرك من جهة 
الوجود المطلق وحده » ولا من جهة الشعور وحده » وانما تدرك باتحادهما . 
وني الشكل الرمزي الذي ير كبه نشاط الروح الحالق وي الابداع المستقل »› 
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حوز الواقع ومن ثم نحوز الحفيقة ۾ . 


ورا كان جدياً قبل أن نعرض لارمز الأسطوري والرمز الديني › 
أن نميب بتقسيم أرسطو لستويات الرمز »> ذلك التقسم الذي رد الرمز الى 
ثلاثة مستويات رئيسية : الرمز النظري أو المنطقى Theoretical Symbol‏ 
وهو الذي يتبجه بواسطة العلاقة الرمزية إلى المعرفةء والرمز العمل اهط#رة 
ا۴2 وهو الذي يعي الفعل »› والرمز الشعري أو الحمسالي 
Poetica! or Aesthetic Symbol‏ وهو الذي يعي حالة باطنية معتدة 
من أحوال النفس وموقفاً عاطفياً أو وجدان. © 


والذي يفهم من تقسيم أرسطو للرمز » أنه رد مستوياته إلى المنطق 
والأحلاق والفن » فالمنطق لا يعدو أن يكون تصنيفاً رمزياً للمعرفة الصورية 
اللعالصة » والرمز الأحلاقي العملي يعى بالمباديء والقواعد الي تنظم 
السلوك » أما الرمز الاستطيقي فيرد الى انطباعات ذاتية وأحوال وجدانية 
وهو الذي ينكشف ني الات الابداع الفي . 


ولقد وسع الدارسون المعاصرون هله المستويات بحيث شملت الرموز 
اللعاصة بالأساطير والأديان . ومن ضروب اللبس الي يقع فيها الكثيرون» 
م مخلطون بين الرمز والعلامة > محيث يستبدل كل منهما بالآحر » ولذا 
فمن اللازم كشفا للغہموض وازالة لبس > وتحديدا للفوارق الدقيقة › 


The philosophy of Ernst Cassirer - edited by : Paul Arthur () 
Schilpp, the Library of Living Philosophers, 1949, P : 294, Cassi- 
rer’s philosophy of symbolic forms . 

: وانظر ي ارجم السابق مالا کته روبرت هار تمان بعلوان‎ )۲( 
Truth, Myth, and symbol, edited by : Thomas J.J. Altizer, 
William A. Beardslee, J. Harvey Young, Prentice Hall, U.S.A., 
1962. P : 116. 
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أن نبدأً فنقارن ونيز بين الرمز والعلامة قبل أن نأحذ ني تحليل الأشكال 
الرمرية المتنوعة. 


١ -‏ « الرهز والعلامة» 


بميز يوج وال .6.6 فيهذا الصدد بين الرمر والعلامة من حيثتصور 
كل منهما « ....اذ يفترض الرمز دائما أن التعبير الذي نختاره يبدو أفضل 
وصف أو صياغة بمكنة حقيقة غير معروفة على نحو نسي » حقيقة ندر كها 
ونسلم بوجودها .... والتصور الرمزي هو الذي يفسر الرمز بوصفه أفضل 
صياغة مكنة لشيء جهول سيا فهو لا عكن أن يكون أكثر وضوحا أو 
أو أن يقدم على نحو مميز » . 

ويعي هذا الذي ذكره بونج أن الرمز لايناظر أو يلخص شيئًاً معلوما 
لأنه انما حيل على شيء جهول نسبياً » فليس هو مشابمة وتلخيصا لا يرمز 
اليه وانما هو أفضل صياغة مكنة لهذا المجهول التسيي › وشي ضوء هذا 
المحديد مكن القول يأن الرمز يموت اذا ما وجدت طريقة أخحرى تفضله 
في الصياغة والتعبير . 

ويمكن أن نرد الفرق يين العلامة والرمز »> الى أن العلامة اشارة محسية 
الى واقعة أو موضوع مادي » بينما ييدو الرمز تعبيراً يومىء الى مع عام 
یعرف بالحدس . 


ويفضى هذا التمييز الى أن الى شيء جوهري بالسبة للرمز محيث 
لا عكن فهمه بالاشارة الى موضوعات أحرى مغايرة »> وللعلامات بالسبة 


Psychological types, or : The psychology of individua- )إ(‎ 
tion, by : C.G. Jung, trans by : H. Godwin Baynes, London, 
University Press, P : 601. 


e 


للسلوك قيمة عملية يدر كها الحيوان » أما الرموز فليس يقدر على مارستها 
الا الانسان ‏ . 

والرموز gعناها‏ الاصطلاص الدقيق » يتعذر ردها الى علامات 
حالصة » اذ العلامات والرموز كما بول ا88ت ينتميان لعالين 
مختلفين « فالعلامة جزء من العام الفريائي »> والرمز بضعة من العام 
الانسانى الحاص بالمعى . وللعلامات بحسب فهمها وتوظيفها على هذا 
الحو » ضرب من الوجود الفزيائي المادي » آما الرموز فقيمتها وظيفية 
ا وان ا ل اغمان ف ن ن اا ان ود 
هو الذي كشف عن شكل رمزي جديد للخيال والادراك " . 


وهذا الذي ذكره كاسيرر ميل الى حصائص كيفية » وفروق لوعية 
دقيقة تتعاق بالتمييز ابلحوهري بين العام المادي والعام الانساني › بين القيمة 
العملية والقيمة ذات الطابع الوظيفي . 

فالعلامات بانتمائها الى العام المادي »> تشكل احالة أدواتية »> بمعى 
أا تبدو مر كزاً لمجمل من الاشارات الي تعين الانسان على السلوك »› 
اذا ما عرض له موقف عملي » ومعى هذا أن للعلامة قيمة برجماتية في 
٤‏ امحل الأول . 

وليست العلامة نسقاً يستقل به الانسان » إذ المحيوان يشر كه فيها › 
لأا لا تفتقر في إدراكها إلى الحدس واتحيال المبدع » أما الرمز فلانه 
ينتمي الى الآنية والى عالم المعى » فليس للحيوان أي نصيب فيه › لعدم 
تعينه على هيئة الشعور . 


The Philosophy of E. Cassirer, P. 502 (4) 
E. Cassirer, Essay on man, New Haven, Yale University Press, (r) 
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ومن الفروف الدقيقية بين هلين النسقن < ما لاحظa Paul R. Miller‏ 
من أن العلامات أوضاع اصطلاحية توقيفية »> يتقاسمها الناس على نحو 
اجتماعي > وللعلامة من هذه الوجهة » محدد اجتماعي لا ارادي » فهي 
تنقل إعلاماً موضوعياً متبادلاءأما الرمز فقد كان وما زال إبداعاً انساناً 
يتجاوز الاصطلاح ولتوقرف ‏ . 


وقد ذهب بعص الباحثين الى أن الرموز قد تسمى باسم العلامات »> 
کما قد تتعاقب انشظتان عل مدلول واسحاد تارة » وعلق عل بعضها 
أمارة تارة أحرى 0 


وعند شارل موريس CW. Morris‏ لا £ عمل العلامة في المجال 
الاستطيقي إلا بعنصر القيمة » ويقصد يها اللعصوصية اي تكون لي 
الشيء» وتثير ضرباً من ضروب الاهتمام الانساني " . 

والعلامة لا محلو من المعنى والقيمة على أي حال » كل ما هناللك أننا 
مير ي هذه القيمة بين طابعين أو بمطين ء النمط العملي » والنمط 
الاستطيقي > أما النمط الحملي للقيمة المرتبطة بعلامة ما » فعما يتقاسمه 
الانسان واللحيوان »> عى أن هذا الطابع العملي يبدو نافعاً ومفيدا » لأنه 
يكشف عن‌نسق من‌العلامات الي تأحذد شكل المجمع عليه والمقرر سلفاء 
ما بعنينا ني عالم الفعل والسلوك . 

أما في المجال الاستطيقي فان العلامة تتخلى عن - التعرف على م 
و -الاستفادة من » محيث تكتسب طابعاً شخصياً فريداً محيل الى من 


Paul R. Miller, Sense and Symbol, Pr., 1969, PP, 260, 61. (;) 

(۲) ال ركيب الاعوي للأدب / عث في فلسفة اللفة رالاستطيقا / د . لطفي عبد البديع 
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(۴) امرجم السابق | ص 1١١‏ . 
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يلاسحظ العلامة ي نجاوزه لطابعها العمل الببحت > واسقاطه علیها کل 
ما بمتللء به الآن الذي يلاحظ فيه » من روّى وأحوال . 


ولسوف يبقى بعد ذلك كله »> وصفنا للثىء بأنه رمز أو علامة » 
منوطاً بنقدنا الذاتي » ومقيقة أن ثم وجهتي نظر فيما يتعلق عى الأشياء 
وخلوها من المعبى ترينا كما يقول ومنل « أن هناك عملياث واضحة لا 
تعبر عن معى معین › محيٺ تبدو ي القيقة › مجر د نتائج خالصة أو 
علامات » بینما تحمل عمایات أنحری ني طیا ا معى مختفياً > وهي تلاٺ 
الي لم تنبثق من شي ء ما ولکنها تنزع الى ن تکون شيا معيناً » ومن م 
فالما تعد رموزاً » ويبقى حكمنا على الشيء الذي نبحثه » بأنه علامة أو 
رمز » أمراً مترو كا لنقدنا الذاقي  »‏ . 


أما وقد تقرر هذا الفرق الحوهري بين الرمز والعلامة > فاننا ننتقل 
إلى تحليل الرمز الأسطوري » لنبين سماته وخصائصه على نحو يسمح لنا 
بالكشف عن ماهيته والتعرف على تركيبه بوصفه شكلا من أشكال الثقافة 
محيل إلى وحدة عينية أحذت تنحل بالتدريج إلى ما بسمى في فلسفة الثقافة 
بثالوث الأسطورة واللغة والفن . 


۲ - « خصائص الرمزية الأسطورية» 
ما فى ء الفلاسفة منذ أرسطو بجهدون في وضع تعريفات للانسان › 


کان من بینها هذا الد اللي قدمه کاسیرر ني تعريفه الانسان بأنه حيوان 
رامز « فهذه الوظيفة الرمزية هي الي أدت بالانسان إلى أن لى اللغة 


Psychological Types, P: 606. (۱( 
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والفقافة »> وفحت له بعداً قافا جدردا »› يتعذرعلى الیوان بلوغه ) 0 


وفها يتعاتق بتصور الراكيب الرمزية للأسطورة » تعمددت 
الاتجاهات والنظريات الي كان من بينها النظرية العقلية كا تمفلت عند 
کل من تیلور ۲ہoالإھآ E.8.‏ وفریزر 26۲ھا۴ .ل 

وعندها بدت الأساطير تراكيب عقلية موسسة على مقدمات خحاطة 
وتبعاً هذه النظرية اعتبر العقل البدائى منطفياً بشكل جوهري › إلا أن خحطاً 
القدمات قد أفضى إلى طا التتائج والتصورات وهكذا بدت الروحية 
عند تيلور نظرية منطقية ثي إعطائها تفسيراً معقولا للموت على أساس 
قياسه بالنوم » وهلا ما عده تيلور فلسفة عقلية بدائية . 


وإلى جانب هذا الاتجاه ء نجد النظرية التطورية الاجماعية كا مثلها 
ارفا » وهي النظرية الي قدم ها ي كتابه : 
Les fonctions mentales dans les societes inferleures.,‏ 


وقد عارض بريل النظرية العقلية » وذهب في تحليله للوعي الأسطوري 
إلى أنه سابق على المنطتق وأن هذا الوعي نم يصل إل المرحلة الي بيز فيها 
بوضوح بين الطبيعي والخارق » وبعبارة آخحرى بين القوى الطبيعية والقوى 
السحرية . فالعقل البدائي لا يفكر على نحو منطقي › أيا كان هذا النحو 
فهو يعن القانون العضوي والمشاركة المتبادلة بدلا من أن يذعن لقانون 
عدم التناقض ‏ . 


وأباً ما كانت النظرية الي تفسر الأسطورة وما تنطوي عليه من 


The philosophy of E. Cassirer, P. 503. (1) 


(۲) انظر فيا يععلق بتعدد الاظريات الي تفسر الاسطورة › المقال القم الذي كتيه 
The philosophy of E.C. PP, 517, 18. : tS David Bidney‏ 
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ترا كيب وأشكال رمزية » فاننا نستبقي على أي وضع » حصائص وسمات 
أصيلة تيز الرمزية الأسطورية بوصفها معيناً لا ينضب من اارموز الي 
صاغها الانسان . 

ولا كانت الرمزية العلمية هى المابل الدقيتق للرمزية الأسطورية »> 
كان من الأوفق لبيان حصائص اارمز الأسطوري » مقارنته كلما دعا 
الأمر › بالرمز ي اطار وضعية علمية تجريبية . 

وربا وضح لنا ذلك في ضوء الوازنة بين موقف الانسان القدم 
وموقف الانسان المعاصر حيال العالم . فعالم الظاهر الذي يبدو للانسان باعتباره 
« اهي ۳ س بدا للانسان القدم بوصفه« الأنت » — 17۸0۷ 

والفرق الأساسي بين المي والأنت » أن الموضوع « المي » يمكن 
نسبته من الناحية العلمية إلى موضوعات أخرى بحيث يظهر جزءاً من 
مجموعة » أو حلقة في سلسلة . وبمذا الاعتبار يعتمد العلم على روية « افي»» 
ما دام قادرا على أن يدرك الموضوعات والأحداث » خاضعة لنواميس 
كلية شاملة » من شآنما أن تجعل هذه الأحداث والمواقف ني ضوء ظروف 
معطاة » أموراً يمكن التنبو بها . 

ما « الأنت » فانما تبدو على العكس من ذلك . شيا فريداً . انما ذات 
سمة فردية تتصف بابحدة وتند عن التنبو > وحضور لا يعاين إلا بأن 
تكشف عن نفسها » وعلاوة على ذلك » فالأنت لا تتأمل ولا تدرك › 
وإنما نجرب من خلال انفعال عاطفي وعلاقة دينامية متبادلة ° . 

هذا التعبير عن الادراك الأسطوري والادراك العلمى للظاهرات 
بواسطة الكشف عن الدلول الأنطولوجي للاضمير ني وضع الغائب والمخاطب 


Before Philosophy, by, H.A. Frankfort, John A. Wilson, 0 
Thorkild Jacobsen, Penguin books, First pub. 1946, PP, 12, 13. 
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يقدم لنا فرقاً جوهرياً بين الادراكين » متمثلاً ني الموضوعية الي ميب 
بها الهم التجريبي من حيث تصنيفه للظواهر > وربطه بينها براسطة قانون 
العلية » الأمر الذي يتيح العام امكانية أن يعرف ما سیحدث بناء عل 
ما تکرر سحلوله » ولیس الامر عل هذا الحو ٤‏ الادراك الأسطوري 


من أجل هذه الأسباب مجتمعة » بمكن أن يكون ثم تبرير ا أثر عن 
کراولي Crawley‏ من أن للبدائي ضرباً واحداً من الفكر والتعيير» ألا 
وهو الشخص وليس يعني هذا كا قد يظن غالبا أن البدائي ملع الخصائص 
الانسانية على عالم هامد غير حي > ليؤول الظاهرة الطبيعية » فالبدائي 
لا يعرف عالاً هامداً ومن م فانه لا مجسد الظاهرة ابحامدة > ولا ملأ عا 
فارغاً بأشباح الموتى » إذ العالم قد بدا له زاخراً بالمياة الي تجلت فرادتما 
ني الانسان والوحش والنبات » وي كل ظاهرة واجهت ذلكم البدائي › 
ني الرعد القاصف » والظل المباغت » والحجر اللي عله يتعار وهو آبب 
من رحلة القنص . وتي مثل هذه المواجهة » تكشف « الأنت » عن فرديتها 
وحصائصها وارادتما > فهي ليست بعد بالنسبة إليه » ما يتأمل بضرب من 
العزلة الفكرية » ولكنها انما تعاني بوصفها حياة تواجه الحياة © . 


هذا الفرق بين الذاتي والموضوعي » مهدي لل الټمييز بين الحدسي 
والمنطقي إذ تتجه الرمزية السابقة على العلم إلى التوسيع والتنويح الحدسي 
لتجربة » بيا مدف الرمزية العلمية إلى السيطرة المنطقية على الظواهر 
المعطاة > فالعلم يتحرك على صعيد منطقي هو صعيد التصورات العامة 
والقوانین ‏ م|’اااوeط Agemelne‏ ولا يوجد هذا المستوى اأعقلائى 
من تلقاء نفسه » وانما پر تبط يما کان بشي ء اساي ¢ ما المستوى الحدمي 


Ibid, PP, 13, 14 () 
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لتجربة فانه ينوع التجربة ويبسطها مستعينا برمزية لغوية وأسطورية وفنية“ 

إن التفكير الأسطوري يقع أسير الحدس الذي باغته » انه يستقر في 
التجربة المباشرة » حيث يبلغ الحاضر المحسوس من اأعظمة حداً يتضاءل 
مامه كل شيء ولا يواجه الفكر الأسطوري معطياته ليقف منها موقف 
التأمل الحر وليةهم تركيبها وارتباطانها التصنيفية > ولا حال هذه المعطيات 
بالنظر إلى أجزائها ووظائفها ولكنه بيساطة أسير انطباع كلي ‏ , 

وإذا كانت هذه هى ماهية الفكر الأسطوري » فاا أيضاً ماهية الرمز 
الذي أبدعته الثقافة الأسطورية » أعني أن هذا الرمز ابع من الحدس الذي 
يلوذ باللحذلة الحاضرة ويستقر في التحجربة الباشرة » مقتنصاً من خلالا 
انطباعا کلياً مشوبا بالانفعال . 


إن هذه الرمزية الأسطورية وقد أهابت بالحدس » تنشىء معانيها 
ودلالاما على نحو خاص تلف عن المعاني الي يركبها الفكر المنطقي › 
فامعاني على صعید الحدس مکن التعبیر عنها باہا « تاثلات أو هوبات 
مشعور بها »> تمسكها الرموز » " . ۰ 

وهذه حى طبيعة أصيلة ي الرمز الأسطوري ٤‏ أعي آنه قاثم على 
التكثيف والادماج » وصهر الأفكار المماثلة > ومزج الحاني المتشابمة > 
حيٺ تندمج الحدود والفوارق . ونحت عتبة هذه الرمزية تد ما وصفته 
#و”ها .8 بقانون التسطيح وابطال الفوارق المعينة والاحتلافات المميزة . 


وعن هذه السمة الأصيلة ي الرمز والفکر الأسطوريين ¢ عہر کاسیر ر 
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بشوله « ان کل جزء من الكل هو الكل عينه » وکل شخص يعد مساوياً 
الجنس الانساني بأسره ۾ " . 

ويعى هذا أننا ني حضرة الفكر الأسطوري » لسنا بعد في جال يسمح 
بعصنيف الأشياء وبادراك خصائصها تبعاً لمقرلات التحليل والركيب > 
ورد هذه الخصائص إلى ما هو أولي وما هو ثانوي . وذالك لأن الأسطورة 
تنشىء رموزاً تتجاوز القسمة المنطقية الصارمة » وتند عن التصنيف 
الموضوعی › انہا تركب عیانات تتدالحل فيها الحدود › وتوسس عالاً 
سحرياً » تبدو فيه الشجرة وجذاذة الحجر والقطرة » هي الغابة وابحبل 
والمحبط . 


إن عال الأسطور ة لا بخلو من التركيب والتنظيم الداخلي » وهو تركيب 
تتداحل فيه الخصائص بحيث « تظهر ني الأسطورة كل أشكال الوجود > 
بوصفها مرونة ورشاقة ميزة » وتبدو هذه الأشكال عددة دون أن تكون 
منفصلة › فكل شيء قادر على أن يتغير تغيرآ عفوياً › حیی ولو کان إل 
نقيضه .... والموجود ذاته لا ينبغي أن بخضع لتغير مطرد في مظاهر متتابعة 
فحسب» وانما يرط داحل ذاته في نفس اللمحظة بين طبائع تة متنافرة ١‏ 


وكا يكشف الرمز الأسطوري عن نفسه بوصفه احتضاناً للمنقابلات 
وتشيا بالحاضر فانه ينكشف لنا أيضاً ني هذه الموية العتيفة بين الذات 
والوضوع » بين الاسم والمسمى » وتنبثق هذه الموية من اندماج الشيء 
يمعناه والرمز بموضوعه ني وحدة عينية مباشرة . 


E. Cassirer, Language and Myth, PP. 91, 92. () 

The Philosophy of E.C, PF. 397 ضمن كاب‎ 8S. 1898۲ انظر قال‎ )۲( 
: وانظر احالها ي هذا المقال إلى كتاب كاسبرر‎ 
Philosophie der Symbolischen Formen Ill, P. 71, 72. 


1۸ 


ومن أمثلة هذا التداخحل والادماج ٠‏ أن اليدائي يعامل اسم الشخص 
باعتباره جزءاً جوهرياً منه » محيث يبدو الاسم مطابقاً الشخص تام . 
ولدينا بعض آنية من الفعخار » حفر عايها ملوك الأسرة ااوسطى ني مصر 
القدية أسماء بعض القبائل الي كانت تناصبهم العداء في فلسطين وليبيا 
والنوبة » وقد حفر على تلك الأواني أسماء حكام القبائل المنشقة وأسماء 
بعض المتمردين من أهل مصر › ومن المحتمل أن هذه الأوانى قد هشمت 
عند تمارسة بعض الطقوس ابلحنائزية .... حیث کان موت كل من يعادون 
فرعون مصر » موضوع تاكم الشعيرة » ولقد شعر المصريون القدماء بأن 
الضرر الحقيقي واقم لا عحالة بالأعداء إذا ما حطمت الأواني الي تحمل 
اسماء هم ۳ 

ونستطيع أن نيز فما قدمت الأساطير من رموز » طابع الانقعال 
والمشاركة الوجدانية الحية » وشأن الرموز ني ذلك شأن الكيفية الي أدرك 
بها العقل الأسطوري الأشياء . وتتضح لنا كا يقول كاسيرر ني « فلسفة 
الأشكال الرمزية » الأهمية الي تعزى إلى عالم الخيال الأسطوري الذي 
تجسد ي أشكال مستمرة « إذا ما اكتشفنا تحتها » المعى الدينامي الحياة » 
وهو المعنى الذي منه انيثق العام » فالشعور الحيوي كلما استثير من الداخل » 
فعپر عن نفسه بوصفه حا أو كراهية « خحوفا أو ملا ¢ فرحا أو حرا » 
ارتفع الخيال الأسطوري إلى درجة الاستثارة الي يولد عندها عا عحدداً 
ص التمثلات » 9( 


وتكشف لنا هذه الخاصية الانفعالية في ارمز الأسطوري عن لركيبين 
أساسيين ني ذاك الرمز »› الأول الكيفية السحرية الى تبدت با الموضوعا ت 


Before Philosophy, P. 21. (4) 
The Philosophy of E.C., P. 396. (r) 
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والأشياء » والثاني تشكيل العالم على نحو درامي يسيطر عليه طابع الصراع . 
فالعام كان وما زال يتيدى لنا من حلال انغعالاتنا التنوعة على حو سحري ؛ 
وني تحليل مقولة السحري » يرى سارتر أن الشعور يتدهور ي الالفعال › 
ويغير بختة العالم المحتوم الذي نعيش فيه إلى عالم سحري وقد محدث المكس› 
فیتکشف العام ذاته لاشعور آنحیاناً ہوصفه عالاً سحریاً > کنا نتوقعه توما › 
والسحري على هذا النحو » ليس كيفية عابرة نضيفها على العام وفتاً 
لأهوائنا » بل أن السحري بناء من الأبنية الوجودية العام » وبي أن 
السحر ياعتباره كيفة محفيقية العام لا يقتصر على المجال الانساني » بل إنه 
يشمل الأشياء بقدر ما تظهر لنا ني هيئة انسانية » أو بقدر ما تحمل الطابع 
النضسى » ويدل هذا التحليل الذي قدمه سارتر على الرايطة الأصيلة بين 
الانفعالي والسحري » إذ يوجد الانفعال حين بختفي عالم الأدوات فجأة › 
ويظهر عله عالم السحر » والموقف السحري هو أحد المواقف الكبرى الي 
لا تنفصل عن الشعور » وهو مصحوب بظهور العام المتضايف معه " . 


وبي أن الرمزية الأسطورية ني طابعها الانفعالي السحري › قد 
رکیت العام على نحو درامي ۾ بحیٹ نم وید مستندا إلى سلسلة حددة من العلل 
والنواميس الابتة » وانما بدا الا دينامياً لصراع الأرباب والالمة والقوى 
الكوية التشاحنة » ويمكن القول بأن الرموز الأسطورية قد فسرت من 
خلال هذا الصراع الطلبيعة الحية ي تقبلها وثوران ظواهرها › كا فقسرت 
حقيقة الخبر والشر › والتصورات المتعلقة بنشأة الكون . وقد أزكت طبيعة 
الانسان الاسطوري با انطوت عليه من تركيب سحري انفعالي » ذلك 
الصراع الذي كان يدور ثي مجمع الآلمة القديعة »> « فكان كل ما يراه أو 
يشعر به > محيطه دائها مجو من الفرح والنزن والألم والاثارة والتهلل 


(۱) انظر : جان بول سارتر : نظرية ئي الانفعالات ٠‏ ترجمة د . سامي محمود علي وعبد 
السلام القغاش »› ط دار المعارف سثة 1۹٦١‏ > ص ۳ 1۷١‏ . 
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رالكابة > وكانت الأشياء والمىضوعات » تفتنه وتسعحره > أو تنفره 
ونېدده 3 

تلك هي الرمزية الأسطررية الي انبعشت من طموح الانسان وآماله 
وعاوفه والی بی عليها فلسفته المضادة للعقل › إدا جاز لنا أن نعتبر 
الأساطير فلسفة الانسان القدم » والادة الي كون منها عله الدينامي بوصفه 
الأنت الزاخرة بالياة والعظمة والحلال » والحشب السحري الذي وجد 
فيه الطعام والدواء . 


وإذا جاز لنا أن نقرض وحن بصدد تحليل الرمز الأسطوري › أنه 
انعا کان یطمح دائما إلى تأكيد ما هو قاسي » فان هذا الافر اض يقتضي 
منا أن نكشف الأساس الدينى فا قدمت الأساطير من رموز . 


۴ « الأساس الديي لارمزية الأسطورية» 


ينبغي بادىء ذي بدء أن نعترف بصموبة الفصل بين الأسطورة 
والدين » فليس من السهل أبداً أن نقرر مما أسبق ظهوراً »> حيث انبثقت 
الأسطورة مغلفة بالدين » كا نشاً الدين ملفوفاً بطابع أسطوري . 

ولقد أفضى هذا التداحل بينهما إلى القول بتطابقهما » إذ « كلما 
أوغلنا ني تقصي محتوى الوعي الديي الوصول إلى يداياته الأولى اتضح لنا 
أنه من المحال آن نفصل حتوی العقيدة عن اللغة الأسطورية وع ذلاث 
فانه على الرغم من هذا القداحل الذي کک » ېدو ګتوی الأسطورة 
ومحتوى الدين بعيدين عن المائل والتطابق ۾ ”" 


An Essay on Man, P. 76, 77. () 
The Philosophy of E.C,., PP, 422, 23. (۲) 
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ولعلتا نلاحظ منذ البداية طابع المغارةة الحادة »> فالرمز الأسطوري 
والرمز الديي متطابقان » وأبعد ما يكونان عن التطابق والمائل . وقد 
أوضح كاسيرر هذه الصلة الي تحمل طابع المغارقة بقوله « ... ان الحدس 
المباشر لمغزى العام ومعناه > لا يتحقق إلا من خلال الوعي الأسطوري › 
وتتطلب الأسطورة في ااوعي الديي معى جديداً » بحيث تأخحذ ئي هذا 


الوعي شکلا“ رمزياً › ..... فالدين يفيد من الصور الحسية والعلامات › 
ولکنه یدرکها ني نفس ااوقت بوصفها صوراً وعلامات › میزا دائماً بین 
الوجود والمعى ۾ . 


ويقوم أساس هذه المغارقة الي أدركها كاسيرر » بي أن التطابق 
والتداحل بين الأسطررة والدين » يرجعان إلى النشأة والظهور » حيث 
بعكن أن نلتمس الوحدة العينية الى انصهرت فيها الاس.طورة والدين واللغة 
والفنون » والتي أحذت تنحل تدريياً إلى أشكال ثقافية مستقاة . 

أما اللاتطابق فتفسيره أن الفكر الأسطوري أهاب بالرموز دون أن 
يعي قيمتها الرمزية » متسقاً ني ذلك مع طبيعة أساسية فيه » من شأنما أن 
توحد بين الوجود والمعى » أما الدين فقد وظف الأسطورة توظيفاً واعاً 
وأحال ي توظيفها إلى ما تنطوي عليه من قيم رمرية . 


وليس من شك في أن الرمزية تطالعنا في كثير من الطقوس والشعائر 
الي تدور حول التكريس والتطهير والتحرم وأشکال الكفارات المتنوعة ¢ 
کا تکشف عن امسها ف التصورات البخاصة دعبادة الطبيعة وتقدیس 
مظاهرها . 

وقد أضفى هذا النقديس على الرموز الأسطورية طابعاً دينياً عميقاً › 


Ibid, P. 424. () 
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بل بمكن القول بأنه يبدو منطلقاً للرمزية الدينية الي جعلت الانسان منفتسا 
على الحقيقة المتعالية الي كشفت عن نفسها في انتجربة الانسانية «١‏ ومن 
خلال هذا الرمز الديي وحده تتكشف المحقيقة للانسان › إذ الوظيفة 
العظمی لارموز على د تعبیر ۸٥1ا1اآ‏ اه۴ آن تكشف عن مستويات 
الحقيقة ومستويات المقل الانساني ” . 


وينبغي ونحن ندرس الرمز الديبي أن بيز بين الأديان البدائية والأديان 
العليا من حيث دور الرمز ومعناه » إذ ليس فى أن لدى البدائيين من 
العلاقة المتكاملة مع الطبيعة والكون »› أكثر مما لدى شعوب المجتمعات 
المحضرة . 

ويعتقد ١4هاع‏ أن الرموز بالنسبة للبدائي ذات معى ديني › لأا 
تشیر إلى تركيب للعالم كا تشير إلى شيء حقيقي « فبالاظر إلى مستويات 
اللقافة العتيقة » يبدو الحقيقي › وععى آخر › القوى والمحمل بالمعى 
واي مرادفا لا هر مقدس » ٩‏ : 


ويعين هذا التطابق بين الحقيقى والمقدس > ما عبر عنه الياد 
بالأنطولوجيا القدعة والافتراضات الأساسية لعالم الانسان البدائي » حيث 
يتجه الرمز دائما إلى حقيقة أو موقف من شأنه أن بجتذب الو جود الانسانى »› 


Truth, Myth and Symbol, PP. 87, 88. 0) 
Pauil Tillich, Theology and Symbolism, ed., F. Ernest : 
Johnson, New York, 1955, P. 109. 

Mircea Eliade and Joseph M : Truth, Myth and Symbol (r) 
Kitagawa, The History of Religions: Essays in Methology, 
Chicago, University of Chicago, 1959, PP: 98, 99. 
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التصورات ۳ 

وني مقابل الأنطولوجبا القدعة الى تمثلت في الرموز الدينية المشبعة 
بروح الأسطررة » تشخص الأنطولوجيا المعاصرة ني الفلسفة الحديثة . 
ويكمن الفرق الأساسي بيتهما في التمييز بين القدسي والانساني » إذ بيا 
أهابت الأتطولو.جيا القدعة بالقدسي » فلم تعاين الكون إلا انكشااً وجسداً 
حياً للألوهية جد الأنطرلوجيا المعاصرة » قد أضفت على اأعلو معاني انسانية 
خالصة » بحيث م يعد الاعتقاد في الألوهية والقوى غير المنظورة مناط 
اهام الانسان ومثار قله وتساؤله . 

ولقد صدعت الأنطر لوجيا المعاصرة الدعائم القديعة اي كانت تسند 
الأنسان وتبرر وجوده وتعزيه › وبات الانسان المعاصر غير مستند ف 
وجوده وانحتیاره إلى قبع وأقدار سابقة مقررة . 

وعلى حد ما يقول ۸۴2١‏ بدا الوجود الانساني كما نعلمه من آية 
ھيدىجر 0486i"‏ esووەل1ه۴‏ ومن الوجود لذاته عند سارتر S2۲۵8‏ 
pour Soi‏ « ضرا أو حالة من اأوجود ميعدة عن الممدس › عى أن 
حقيقتنا الأنسائية » لا بمكن ادراكها إلا بوصفها دنيوية على نحو شامل » 
واخحتار الانسان الفاوسي العاصر بذاك »> هدف الحرية التلقائية الي لايتأتى 
الوصول إليها إلا بحل المقدس ونفي المعالي ‏ , 

ولقد كان الانسان القديم كبر انفتاحاً على القدسي » وأعمق مشاركة 
)1( lyظر Truth, Myth and Symbol : Î4Î‏ 

M. Eliade, The Myth of the Eternal Return, Trns, Willard 


Trask, New York, Pantheon books, 1954. 
“Truth, Myth and Symbol, PP : 91, 92. (r) 
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في المتعالي الذي لم جد من سبيل إليه إلاما زخرت به أساطيره من رموز 
دينية وضع فيها تصوراته الخاصة بالخلق والسيب والغاية والمصير › 
وأتاحت تلك الرموز للانسان أن يكشف لنفسه عن قدره المحقيقي بوصفه 
جزءاً متمم للعالم » بمعنى أن الرموز الدينية « لا تكتفي بالكشف عن 
ركيب اللقيقة أو الوجود في بعد من أبعاده » ولكنها بنفس القدر تجعل 
الوجود الانسانى علا بالمعى » وهذا هو السبب في أن الرموز عنما 
تطح إلى القيغة الكلية » تركب على نحو موحد المامات وجودية لن 
محل شفر تما » ”" » وهكذا تبدو الأسطورة ني شكلها الأولي استجابة دينية 
متصلة بالشعائر والطقوس › وبتحيير Bronis Law Malin ows)‏ تبدو 
الاسطورة انبعاثاً قصصياً حقيقة بدائية " . 


لققد اسحتضنت الرموز القدية عالم الانسان الذي عاش في رحاب الثقافة 
الأسطورية » وانبثقت أساطير متنوعة من خلال مارسته لطقوس اليلاد 
والموت وشعائر التكفير والحظر والاباحة . وكان من شأن تلاك الأساطير أن 
تضفي على عام الرمز الديي ¢ النظام والمعى وال ر کیب 


ويمكن القول بأن تلك الرموز الدينية » كانت تشبع الاندان وترضي 
رغبته ني المعرفة » ما قدمت من تصورات لنشأة الكون » وتفسير سحري 
لظواهره المتنوعة » وعلى هذا النحو « حددت الأسطورة الزمان والمكان 
الأولين العام » بتدمير مقولات وتجارب الادراك العيني الحسي للزمان 
والمكان» فيي بحكم طبيعتها الخاصة تحل محل العالم الدنيوى للحقيقة » انفتاحاً 
منها على المشاركة ني العام المنعالي للحقيقة القدسية » ولقد أوضح معظم 


The History of Religions, PP : 100, 102, 103. (1) 


Malinowski, Magic, Science and religion, Garden City N.Y., (r) 
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الدارسين المعاصرين »> کاسیرر وفان درليو والیاد > ان الأسطورة تنفي 
العا الدنيوي للزمان واكان العينيين ° . 

وبغلب الطابع الكونى ني جال الظواهر الطبيعية على ما قدمت الأديان 
القديعة من رموز أسطورية »› يبدو أنما تأثرت بطبيعة البيئة المحخرافية » 
ودرجة الاستقرار الاجماعی ¢ وبناء على هلا الارتباط هيز علماء 
اميقولوجيا بين أساطير المجتمعات التي عاشت قبل الزراعة وأساطير 
الملجتمعات الزراعية » فبيا دارت أساطير ما قبل الزراعة حول إله 
سماوي » دارت الأحرى حول تصور الأرض الام > وقي هذا المجال 
نظفر بأساطبر عن السماء والشمس والقمر والمحيطات والبحيرات والأ نمار 
وابلحبال والأرض » ومن ابلحلي أن الرمز الأسطوري إلى الطبيعة في الدين 
القدیم » کان يعکس انسجام الانسان مع الكون ومشاركته إياه "“ . 

وإذا كان هذا هو موقف الأديان الدنيا من الأساطير › فا موقف 
الأديان العليا منها » وهي أديان تنتمي إلى ثقافات أكثر نموا وتطورا ؟. 

يذهب بعض الفلاسغة والدارسين في هذا الصدد إلى أن الأسطورة 
ليست مقصورة على عام الانسان القدم إذ قد وجدت ‏ رغم آنا أدت 
دوراً جديداً - في الأديان العليا ذانما . 
أما الذين يرون ني هذه الأديان ما يسمى بانتصار اللوجوس على الأسطورة 
فلا جلو موقفهم من تناقض بين › تكشف عنه هذه الأديان الي ٠ا‏ زالت 
تنطوي على شي ء من تلك اأرموز . 

ور مما عول هولاء على حقيقة التطور التاريحي لللقافة الانسانية الي 
انتقلت من مدرج الأسطورة إلى مدرج المبادىء العقلية »> حيث ظهرت 


‘Truth, Myth,and Symbol, PP. 93, 94. () 
Truth, Myth, and Symbol, PP. 96, 97. (r) 
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الثقافات العليا إلى الوجود بي فىرة من الزمان متطابقة على حو تفريبى › 
واف يكن داك مط ماك حفر اف اوقافة واس هاعد رمک أن 
نشهد منذ القرن الثامن إلى الرابع قبل ايلاد » فجر الفلسفة والوعي الحمالي 
في اليونان » وحركات الاصلاح الي قام بها الأنبياء ني فلسطين وفارس » 
ومولد الفاسفة وانبثاق الاررات الدينية في المند والصين »› وقد أقنحت هذه 
الظواهر مغكرا مثل همول ا٣۸‏ بأن ينعت تلك الفيرة بأبا الفترة 
المحورية ني التاريخ 4 Axlal ۴er٥‏ . © 


وهذا في حد ذاته » أعبى الانتقال من عصر الثقافة الأسطورية إلى 
عصر الثقافة العليا > صحيح من الوجهة التارخية » إلا أننا نضيف إلى هذه 
الحقيقة أن بعض الأديان العليا قد جحت رغم هذا التحول » ني أن تبقي 
على الأسباب الي تربطها مجذورها الأسطورية القدية . 

وإذا كانت هذه الأشكال الثقافية العليا » علامة على ما سماه ياسبرز 
بعالمية التاريخ » فان ذلك لا يعي أنما بوصفها تجاياً الوجوس » استطاعت 
أن تتطهر من جرثومة الأساطير » بل الما قامت بتوظيفها على نحو جديد 
مستوعبة مافیها من دلالات ورموز . 

ولقد کان Azer‏ .ل.ل و۳a ۲٣٣٥‏ عقا ي ترریفه تصور لا اسطو ريه 
الأديان العليا » لأن مثل هذا التصور الذي موداه أن اللوجوس انما انبثق 
من تصدع الدعائم الأسطورية القديمة » وأن الأديان العليا نجسد ضربا من 
انتصار الاوجوس على الأسطورة» يلغي التوتر بين العقل والوعي الديي › 
ويفترض أن الايمان انما يسس على توكيد العام وتعقله في حين أن الأديان 
العليا تومن بنفي العام ومضادته وتحويله » فهي من هذه ااوجهة أي لوتر 


Karl Jaspers, The origin and goal of History, )ڊ(‎ 
„trans by, Michael Bullock, London, 1953. 
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مع الوعي العقلي والوعي العملي التار يحي على سحد سواء © . 

وميانا تاريخ العقيدة الدينية إلى مابذله الفلاسفة واللاهوتيون من جهود 
لاضصفاء طابع المبادىء العقلية على الدين » وتشهد لتللف الحهود » الحركة اللاهوتية 
والفلسفة الواسعة ابان المصور الوسطى ي العالمين المسيحي والاسلامي . 

وليس أدل على ذلك من تلك البراهين الي ساقوها ي معرض الحديث 
عن الله لاثبات وجوده بالنظر العقلي » ولم تلبث تللك البراهين أن تعرضت 
لنقد كنت الذي فندها مذهبه ني الأضداد المتكافئة » مبيناً استحالة 
الوصول الى الوجود بدءاً من الفكر . 

ولقاد بقي الاعان على الرغم من هذه المحاولات انكشافاً لتوتر الباطن 
بين الرغبة ي تحقيق الله ومعاينته وبين اللايقين الموضوعي › وبعبارة 
أنحرى ين المقَلي واللاعقلي 

أما وقد استوفينا في هذا العرض الوجيز » الرمرية الأسطورية 
والرمزية الديلية وبينا طبيعة كل منهما وخصائصه › وأن الرموز الأسطورية 
لقيمة » يكاد يكون معظمها ان م تكن كلها من طبيعة دينية › فاننا 
تقل الى طائفة من هذه الرموز الي بنتمي بعضها الى أديان قدعة » بينما 
بشي بعضها الآنحر إلى ثقافات علبا ء إذ من شأن هذه النماذج أن تلفي 
مريداً من الضوء على ما قمنا باستخلإصه من أفكار وتصورات . 


٤ -‏ « افج من الرمز الأسطوري» 


من الرموز الأسطورية الشائعة » تلك اللحاصة بتفسير ظواهر الطبيعة 
امتنوعة وقد ألمحنا فيما سبق إلى أن الإنسان القديم » لم يدرك هذه الظواهر 


` Truth, Myth and Symbol, P. 98. (;) 
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إلا بوصفها مالا القدسي المحمل بالمعى والقوة »> ونطاقاً تنجلى فيه 
القوى الروحية الية المنبثقة بي الطبيعة . 


ومعنى هذا أن الإنسان القديم » ل يدرك هذه الظواهر على نحو وضعي 
تجريبي > وفقاً لقوانين المادة ونواميس الكون > وإنما أدر كها باعتبارها 
إسقاطات حل م الوجدان والاافعال › یٹ آنبٹق فھمه لاطبيعة 
وتأويله السحري لظواهرها » متجاوزا الفوارق الدقيقة ومقولات الفهم 
الي ترد الوقائم إلى علاقة بين قوانين الذهن ومعطيات الحس . 

ومن بين تلك الرموز المنصبغة باللسيال الأسطوري › ما جاء تبريراً 
لظروف البيئة والمناخ » ففي منطقة ما وراء النهرين > أول البابليون هطول 
الأمطار واهتزاز الأرض بالنبات بعد قحط وظماً شديدين » بتدخحل 
الطائر العملاق الذي هبط لانقاذهم »> فغطى السماء بسحب ااعاصفة 
الداجية الي انسابت من جناحيه ء فالتهمت الثور السماوي المائل الذي 
أحرق المحاصيل بأنفاسه الساخحنة © 


وم رموز أحرى حاول الإنسان القديم بواسطتها أن يتصور الكون : 
فالسماء مثلا » عاينها الآشوريون والبابليون » شيئاً ماديا متشخصاً » حى 
أنه م أطلقوا عليها اسم سمه الذي عد شخصية السماء المطلقة القوة»والأنت 
النافذة ي السماء وكان الإنسان بجابه هذه الأنت كلما واجهته السماء 
وکلما شعر ہا شعوراً قوی حیث بدت له مر کزا خالصاً وینبوعاً فیاضاً 
بالعظمة واللال ۳( 


أما الأساطير المصرية القدية » فقد قدمت عدداً من الرموز للسماء › 
حيث ظهرت ني صورة بقرة » ني نقوش وتصاوير البحدران والمعابد 


Before Philosophy, P. 14, 15. 0 
Ibid, P. 151. (۲) 
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والتوابيت » ويبدو أن البقرة كانت من صور السماء منذ عصور فجر 
التاربخ » ولا كانت هناك بقرة وفق أقدم النصوص قي المحيط الأول › 
فلعل فكرة وضها من المحيط لتكون السماء » أن تكون ولا قد وجدت 
قبل أن تولف القصة الالية والصورة الرمزية الثانية زورقا الشمس › 
حيث لان تصور السماء بلحة > تبحر فيها الشمس في زورق الصباح 
وزورق المساء. 


والصورة الرمزية الثاللة »> سقف تحماه دعائم أربع حرس كلا منها 
إله » ونقوم أرجل البقرة الأربع هنا مقام أعمدة السماء الأربعة . ولا 
جدال على حد ما يقول ١‏ رودلف آنتس» في أن اأصريين منذ بداية 
تارجم قد کانوا على علم بأن لا سبيل الى فهم تصور السماء فهماً مباشراً 
عن طريق العقل والتجربة الحسية > فكانوا يدر كون أنمم إنما يستخدمون 
الرموز بلحعلها مكنة الفهم ي نطاق الحدود الإنسائية © . 


وتكشف تلك الصور الرمزية التنوعة لاسماء عن حصائص تميز الفكر 
الأسطوري في تصوره الکون › فالسماء لم تید لعين الإنسان القدم ۽ کما 
تبدو لنا بوصفها ظاهر ة ضصوئية » ونما بدت له تشخصاً عينياً مليئا بالحلال » 
كما تكشف تلك الرموز عما قدمه الفكر الأسطوري من تصور المكان › 
فالكان بالسبة لذاك التصور الأسطوري ليس تثلا ميل على مقولات 
قبلية أو تر كيبا لوعي » وإنما بدا المكان خارجيا مستقلا عن الفهم الإنساني 
وشیا مادیاً #سوسا > صيغه الانسان بعواطفه وانفعالاته وأخيلته الى كثرا 
اا ي لاطا على الواقع الحارجي » بظروف البيثة والتاخ . 


(۱) انظر / أساطیر الام القدم / نشر وتقدم د . سمويل كر مر ترجمة د . أحمد عبد 
اميد يوسف - ومراجعة د . عيد العم أبو بكر / ط الميئة المصرية العامة للكتاب 
4 + ص 1۷ + 14 . 
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هذا بالسبة للسماء » أما الأرض فقد بدت ني الفكر الأسطوري 
القديم نبعاً يفيض بدلالات الرمز الذي بدا أكثر وفرة من رموز السماءء 
لقرب الانسان منها والتصاقه بها . 

ومن ابلحدير بالذكر أن البيثات الزراعية القديعة » احتلت فيها رموز 
الأرض مكانة هامة »> بحيث النتقل الحوهر الأسطوري للألوهية من 
الذكورة الى الأنوثة » « وكانت عبادة الأرض بوصفها الأم »> واسعة 
الانتشار » شأنها ني ذلك شأن ألوان العبادة الأخحرى » ورعا يكمن أصل 
تلك العبادة ني الطبيعة السحرية لازراعة والنمو » فالأرض الى تستقبل 
البذور » ينبغى استر ضاوها واستعطافها » الأمر الذي أدى الى تشخيصها 
واعتبارها أتى الإمة الأم > لأنها تجود بالغلات » ومن ثم ظهرت 
أسطورة الأرض الأم والسماء الأب . 

ولم يكن غريباً والحالة هذه » أن يتجه الرمز الأسطوري إلى أن يضفي 
على العلاقة بين السماء والأرض طابعاً جنسياً شهوانياً بواسطة مبدأي 
الذكورة والأنوثة فالأرض الأم تنفعل لأبوة السماء عندما مطل الأمطار › 
فینبت فيها كل زوج بيج . وسوف نلاحظ ثي معابلعة الرموز الي دارت 
ني الأدب الصو » كيف نا هذا الرمز المحعصل بجذور قدعة » حى 
بسطه الصوفية على الكون بأسره ي صورة اللبيدو والكوزمولوجي . 

وما يتصل بہذا الرمز أن القبائل البداثية لا تزال تتخذ من ابمحنس في 
طقوسها السحرية »> وسيلة لإحصاب الأرض وناء الزرع » وقد ذكر 
Fae‏ أن الباجندا ني وسط أفريقيا يعتقدون اعتقاداً جازماً بوجود علاقة 
وثيقة بين الاتصال الحنسبي وخصوبة الأرض » لدرجة أمم كثيراً ما 


Funk & Wagnalls Company, Standard Dictlonary of Folk- () 
lore Mylhology and Legend, New York, editor, Maria Leach, 
1949, Vl, PP, 333, 334. 


يسر حون الزوجة العاقر > لأن وجودها يصيب الأشجار الي بملكها الزوج 
بالعقم » بينما يعتبر الزوجان التئمان علامة على التمتع بدرجة غير عادية 
من الحصوبة »> ومن تم فان لديما القدرة على زيادة الثمار ولذا نجد أنه 
بعد مولد التوائم بقليل » تقام بعض الطقوس الي ممدف إلى نقل هذه 
القدرة التناسلية من الأبوين إلى أشجار الطلح . 

ويمكن تفسير هذه التصورات بردها إلى نسق سحري قائم على 
فكرتي العدوى والمشامة »> داحل إطار من الرمزية الأسطورية العتيقة 
اقصلة بتأليه الأرض بوصفها الحوهر الأنثوي والاة الأم الي تفيض 
بر كة ويراً . 

ولقد عدت الأرض ني أساطر آشر ر وبابل » العنصر الثالث العظم في 
الكون المرثي » وكان فهمهم ها مكسباً من جربتها مباشرة بوصفها 
إرادة وانجاهاً داحليين » وكان الاسم القديم هذه الآلمة هو« ۸١‏ » ولقد 
كشفت الأرض عن نفسها ني تلك المتطقة باعتبارها الأم واليتبوع الغامعض 
الذي لا بنضب معينه » اذ لا يفتاً يتدفق بالحياة الي لا تخلتق واللصوبة في 
کل أشکا ما . 

وأحذت الأرض ني ثقافة ما وراء النهرين مكالما إلى جوار آنو وانليل 
في مجمع الآلة › بوصفها ابلسد الذي بحكم العالم »> واليد؟ الفعال ني 
ايلاد والعصوبة والتجدد الدائب لنمو التبات وتكائر القطعان وحفظ 
انوع الإنساني » وبدت همم الأرض « ننماح N1۸۳1)‏ » وتعني الملكة 
الرفيعة القدر » لأا ملكة اللي , 


(۱) انظر | الغصن الذهبسي ترجم باشراف د . أحمد أبوزيد ط ١۷١۹اج ١‏ وانظر أيضاً: 
G. Frazer, The Magic Art and the Evolutlon of Kings, 2 vols,‏ 

1911, (The Golden Bough). 
Before Philosophy, PP, 158, 159. (r) 
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ویبدو لنا من التبم التار حي لنمو ذلك ارمز وما دخله من تحوير »› 
أنه تحول في الثقافة المبرية كما عبر عنها العهد القام إلى رمز الإله الأب » 
حيث ضرب الرمز العبري صفحاً عن الصورة الأنثوية القديعة « ولم يتذكر 
الا صورة الأب الصارم الذي وصفته التوراة بأنه هو الذي قاد الشعب 
اليهودي كما أرشد بعقوب وعلمه وحفظه» ‏ . 

وقد احتفظت المسيحية برمز الإله الأب الذي ورثته عن الديائة 
اليهودية إلاأنها أضفت عليه من الصفات ما دعت اليه من ود وعبة 
وتسامح » وأضافت إلى هذه الصورة الأبوية الموروثة > رمز الأم الي 
تمثلت ني العذراء بوصفها الوعاء الحاوي للكلمة الإمية »> كما أن الأرض 
وعاء تنضج فيه البذور . 

وما لا شاك فيه أن رمز الأرض الي بدت ي الرموز الأسطوريةوالدينية 
القديعة بوصفها الأم وابمحوهر الأنثوي المنفعل لذكورة السماء > يلقي 
مزيداً من الضوء على رمز «الوعاء» في الديانة المسيحية وهذا ما كشف 
عنه ودل ني التناظر الرمزي بين الوعاء والأرض » فالوعاء رمز العذراء 
الي تناظر الأرض البكر الي لم نحرث وقد نعتت العذراء في صلوات 
وابتهالات 0٠5۲ا‏ بانا الوعاء الروحى والوعاء الحليل ووعاء التقوى 
Vas spirituale, Vas Honorable, Vas Votionis‏ 7 „ 


وما يرتبط بہذا الرمز أوثتى ارتباط > طائفة أخرى من الرموز 
الأسطورية الي فسر بها الإنسان القديم الصراع المحتوم بين اللحصوبة 
والموات » ويمكن القول بأن تلاف الرموز قد نشآت ونمت في البيثاث 
الزراعية الي أتاحت هما ظروف المناخ قدراً كبيراً من الاستقرار والارتباط 


Ibid, PP, 245, 246. () 
C.J. Jung, Psychological Types, PP, 272, 288. (r) 
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بالأرض » ولدينا في هذا السياق أسطورتان من أساطير كثيرة » احداهما 
مصرية والأحرى كعانية . 

أما الأسطررة المصربة فهى تلك الحاصة بغرق أوزيريس من حيث 
هو اللعضرة الي تنبت من فيضان التيل » ومن الشعائر الرمزية ذات الطابع 
النائزي » شعيرة تشخيص المتوفى با يسمى البذرة أوزيريس › وتعي 
الأرض المخضلة والبذرة المصبوبة في شكل من صلصال . 

وكان نماء البذرة يدل على المولد الأوزيري الالى »> وكان هذا 
السىك يقع ني آخر أشهر موسم الفيضان سحيث تيدأ المياه في الانحسار > 
وتر كر ااشعائر حول العثور على أوزبريس › حیث تردد صیحات 
الفرح » لقد وجدناه وانا لمسرورون ‏ . 


وليس مستبعد أن يكون لذلك الرمز الأسطوري القديم »> آثره العميق 
على الديانة المسيحية » اذ يعد المولد الأوزيري الثاني الذي رمزت به 
الأسطررة المصرية إلى انتعاش الخحياة ووفرة المحاصيل > شديد الشبه الى 
حل بعيد بقيام المسيح من الأمرات . 


وعلى أي حال تردو الرموز الأسطورية النابعة من البيثات والي تدور 
حول تجسيد الصراع بين اللحصوبة والحدب على هيئة ‏ دورات' زمانية 
متعاقبة »> كما او كانت تراثا ثقافياً مشار كا » وتعييراً عن مرحلة ما زالت 
كامنة قي ذاكرة الحنس الإساني »> بوصفها رمز حياً يشخص العلاقة 
بين الحياة والموث وبين الكون والفساد في شكل عود أبدي » وما زالت 
تلك الرموز قادرة على أن تلهم الروح الحديلة با يعوزها من شفرات 
موحبة » مد نسيجها الحفي وتبسط جذورها العتيقة لي اللاو عي الإنساني . 


٠۹ > أساطير العام القدم أ ص ۸د‎ )١( 
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وم رموز أسطورية متنوعة » ينتمي بعضها إلى أديان وثقافات 
بدائية » بينما يتمى بعضها الآنحر إلى أديان عليا وثقافات أكثر تطوراً 
ورقياً » وأعي ا تللك الرموز الكوزمولوجية الي بسط فيها الإنسان 
تصوراته اللحاصة بنشأة الكون والآلة . ۰ 

وني هذا السياق الكونى » يبدو القول بأن الماء هو الأسطقس أو 
اللعوهر الذي مته انبثقت الياة › عاماً مشار کا بین کثیر من الأساطير 
الكونية المتعلقة بالحلق . 

وانتا لنظفر ني أساطير مصر القدعة » «بتصور خاص بالمحيط 
البدائي » سحيث برز التل البدائي من الأرض فوق سطح الماء »> وهو حمل 
أول كائن سى » وكان ذلك إما التعبان الذي كان يتير الحسد الأولي 
E OE A E gS‏ 
تصورات الكائن الحي الأول » الضفدعة الي صارت ني أعقاب ذلك 
رمزاً مسيحياً للبعث » والبيضة الي اعتبرت أيضاً رمز للحياة خارج 
مصر » تم زهرة اللوتس الي ولدت الشمس أو منحتها الحياة» ‏ . 

وني أديان المحضارة العربية نجد الماء بوصفه رمزاً للمبدأً الأول في 
الحلق » ففي سفر التكوين من العهد القديم كانت الأرض خربة وخاليةء 
وكان روح الله يرفرف على وجه الغمر »> وقي التتريل القرآني : «وکان 
عرشه على الماء» ( آية ۷ من سورة هود ) . 

وقد تحولت الرموز الأسطورية اللحاصة بالبدأ الأول للخلق » عبر 
مراحل التطور التاريخي » إلى ما يسمى باللوجوس ني الععبر الأول من 
عصور الفاسفة اليونانية » وهو عصر الفاسفة الطبيعية حيث أنحذ نلاسفة 
المدرسة الأيونية يبحثون عن اليد الأول الذي منه انبنقت الأشياء . 


. ٠٠١ أسالير المالم القدم »> ص‎ )١( 


وظهرت عندهم تصورات كلية ذات طابع جردي کالواحد 
واللاعدود واللاائى والانفصال والاتصال > واحتافوا في أصل الأشياء › 
وهل هر الماء كما قال طاليس أو الأبيرون «اللاحدرد» كما قال 
آنکسمندریس . 


وتطور البحث ني اللوجوس أو المبدأ الأول بعد تلاك الأدرسة » فقدم 
هرقلبطس تصوره للحر كة والصيرورة متخلا هما رمز النار > وبدا 
اللوجوس لديمقريطس بوصفه الذوة »> أما فيثاغورس فقد التمس هذا 
الميدأ ني فكرة اعدد , 

وم بكن الفكر الإنساني قي مرحلة الأسطورة ليصل إلى هذا الوصيد 
من التصرر التجريدي اللحالص ء وإغا بقي ي إطار الرموز الأسطورية 
الحافلة بوفرة من الانفعالات والأخيلة الشعرية . 

ومن اللاحظ أن تلك الأساطير الكونية » الخدت بداية اللحلق شيا 
عینیاً محسوما » قد یکون عنصرآ ماديا » أو جسد إله ميت . ومن بين تلك 
الرموز ما قدمته أشهر الأساطير الأ كادية في قصيدة تعرف عادة باسم 
« أنوما - اليش» وفيها «رواية لأعمال خلتق مردوك الإله البابى » 
وتعدنا القصيدة أنه في البدء الأول حين لم تكن السماو ا شت ا 
في الأعالي » لم تكن سوى المحيطات الأزلية > ١‏ تيامات» و« ابسو ثم 
ولدت ي بعض أزمان غير محددة » بضعة أجيال من الآلهة » كان واحدا 
منها «ايا» » وقتل أیا « ابسو» وأقام من فوقه مسكنه اللحاص » وهناك 
ولدت زوجته ( مردوك» وكان إفاً له شخصية البطل المهيب » وقد أنقذ 
الآطة من ١‏ تيامات » الي انكبت على الانتقام موت زوجها «ابسو» . 

وعقب انتصاره » خلق مردوك السموات والأرض من جثمان 
تيامات المائل » بأن فلقه اثنين تم أقام أبراجاً وأنشاً أبواباً تدخل الشمس 
وترحل منها » وجعل القمر يبزغ ٠‏ م خحلق مردوك بعون أبيه «أيا) 


٦ 


ابحنس البشري من دم ١‏ كنجو» الإله الحمرد › ثم أعقب ذلث أن أقام 
الآلة معبد مردوك ني بابل > وأعدوا مأدية مرحة وتلوا أسماء مردوك 
اللحمسين الي نسبت اليه ني الواقع » قوى الالمة العظمى ثي مجمع الاهة 
الأكادي » 2 

ويمكتنا أن نليحظ هذه السمة الرمزية ني الأساطير الأكادية وما 
تنطوي عليه من دلالات الصراع بين الالمة والمحيطات الأزلية › ي 
أساطبر اند وإيران والصين واليابان » حيث تتجه الدلالة الرمرية غالا 
إلى فكرتين أساسيتين » الأولى » خا العام من جثمان إله ميت » والثانية 
استقصاء الموازاة بين أشلاء الإله وأعضائه وعناصر الطبيعة الى خلقت 
من هذه الأشلاء » وتحدنا أساطير إيران القدعة بأن المخلوقات تطورت 
من جسد يشبه الإنسان » فخلقت السماء ولا من الرأس ثم الأرض من 
القدمين » والياه من الدموع > والتباتات من الشعر » والنار من العقل 
وبين تلك الأسطورة الإيرانية وأنشودة « بوروسا» المشهورة ي الريفيدا › 
تشابه قوي لا محطته النظر . 

وقد ترددت هذه الدلالة الرمزية ي أسطورة « با ان كو» الصينية 
حيث کان با ان کو » وهو اسم لعله يعي القدم المتراكم > کامتاً داحل 
الرتق الذي اتحدت فيه الأرض بالسماء > وبعد نمانية عشر ألف عام » 
انفتقت هذه الكلمة البدائية وانفصات السماء عن الأرض › وبعد أن مات 
با ان كو » تحولت أنفاسه فصارت الرياح والسحب » وصوته الرعد» 
وعيناه الشمس والقمر »> ودمه الأهار» وعضلاته وعروقه طبقات 


: وانظر أيضاً من المراجع الاضافية‎ ٠ أساطير العام القدم »> ص 4ه‎ )١( 
«Sumerian Myths and Epictales» in Ancient Near Eastern 
Texts relating to the Old Testament. (Editor, James Pritchard) 
Princeton University Press, 1957. 
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الأرض › وللعمه الربة » وشعره وليته الأفلاك > وجلده وشعر جسده 
النبات والشجر » وأسنائه وعظمه المعادن والاحجار »> ونخاعه الذهب 
والأسحجار الكرية » وعرقه المطر » أما الطفيليات على جسده» فقد 
صارت الناس بعد أن لقحتها الربح ‏ . 


والذي بمكن استخلاصه من تلك الأساطير » أن إنسان التقافات 
القدمة قد عبر بواسطة الرموز الأسطورية عما أطلق عليه في مرحلة 
اللوجوس بعد ذلك » اسم أميولى الأول الي کان الکون کله کامناً فیها 
على هيئة وجود بالقوة . وكان تصوره هذا المبدأ مشبعاً بتزعة دينامية 
روحية » جلت في حيوية الرموز الي كشفت عن جموعة من الإسقاطات . 
تصور الكون من خلاها على نحو إنساني عى من العاني . ولق تردد 
صدی تلکم ارموز من بعد في بعض الديانات العليا الي نظر فيها إلى 
الإئسان بو صفه نسخة من الكون › ونموذجاً للاله ذاته . 

وهكذا ترجع فكرة الموازاة بين الإنسان والطبيعة » وبعبارة أخرى »› 
بين الكون الأصغر والكون الأكبر › إلى جذور أسطورية بعيدة » كان 
ها تأثير بالغ اللعطورة في بعض أفكار التصوف الإسلامي ٠‏ إذ ليس فى 
أن مذهب الإنسان الكامل الذي نجده ني تصوف القرن الثامن المجري » 
الرابع عشر الميلادي قد صاخ هذا التراث اللحصب من الرموز الأسطورية › 
صياغة بلغت حد الكمال في إطار الثقافة الإسلامية . 

وإننا لنصادفی ي ذه الصياغة كما جدها عند عيد الكرم المحيلي 
ما صادفناه من قبل ني الأساطير الأ كادية والإيرانية والندية» أعي الإلحاح 
على فكرة الوازاة بين الإنسان والطبيعة . فهذا الإنسان الكامل الذي هو 
في حقيفة الأمر صورة جامعة لر كة الأضداد ني الكون » يقابل 


(۱) أساطير المام لقم » ص ۳4١‏ . 


الحقائتق العلوية باطافته والحقاثى السملية بكثافته > ويقابل العرش بقابه 
والكرسيي بانيته وسدرة المنتهى بقامه » والقلم الأعلى بعقله > واللوح 
الملحفوظ بنفسه »> ويقابل العناصر بطبعه والميولي بقابليته .... وقد أحذ 
اللي يتقصى ضروب التقابل حى جعله يقابل سبع السموات بقواه 
وملكاته وقدراته كاممة والوهم والفهم والحيال والفكر والافظة » 
ويقابل العناصر الأربعة بحرارته وبرودته ورطوبته ویبوسته » مضیغاً إل 
هذا التصور أمشاجاً من الطب اليواني متعلقة بفكرة الأمزجة الأربعة › 
الصفراوي والبلغمي والدموي والسوداوي ۳ , 

ويمكننا آن نلمح ني هذا المذهب كما صاغه ايلي توازياً ليس له 
ما یہررہ سوی التروع إلى أن یکون الإنسان کونا صغیراً یشاکل الکون 
الأ كبر »ونا لنجد هذا المذهب بواكير ي رسائلإحوان الصفا اين خلطوا 
مذهب الإسماعيلية الباطنيين بعناصر متباينةمن‌الفلسفة والطلاسمو التنجي " . 

وي سياق الأسطورة الدينية » تفيض الدراسات الميثولوجية 
والفلكلورية » بطائفة ضخمة من الرموز الشعائرية الي كانت تعين 
الإنسان وتنظم علاقته بأفراد العشائر والقبائل ني إطار مواقف عملية › 
مرتبطة بتحديد سابق لا تنطوي عليه تلك الرموز الطقسية من دلالات 
تعي التحرعات tion8اطا‏ مه۴ والقیود nsهاا‌اr‏ الي ارتبطت 
بأنظمة الطوطم والتابو لدى الشعوب الممجية " . 


(۱) انظر الانسان الکامل ني معرفة الأو اشر والاوائثل (ط ۱۳۸۲۴ / ۱۹۹۳ ) ج ۲ص۷ ٤۸-٤‏ 
(۲) انظر رسالي الماجستير / الخصائس الفنية والصوفية ي شعر ابن الفارض › ص۹١٠‏ . 
( نسخ بالآلة الكاتية مكتبة آداب عين شمس ) 

: انظر ني هذا البحث‎ )۴( 
Sigmund Freud, Totem and Taboo, trans with introduction by : 
A.A. Brill, 1940 
E.B. Tylor, Primitive culture, 1903. 
G. Frazer, The Golden Bough, 1911. 


۹ الرمز الشعري - 4 


وقد وصف الہں۷ التابو پأنه أقدم جموعة قانونية غير مدونة» وأنه 
يرجح إلى عصر ما قبل الأديان » وهو من هذه الوجهة يبدو ذا دلالة 
رمزية مزدوجة إذ يعي من ناحية كل ما هو مقدس ومكرس دف 
نبیل »بيا يعى من ناحية آخری کل ما هو حطر أو غرم أو نجس ١‏ 

وقد كانت الطبيعة التابوية الحيوان» ترمز إلى حرم قتله وأكله» ويكون 
التابو من هذه الوجهة نواة الطوطمية » أما التابو الذي يتعلق بالوجود 
الإنساني فانه يتقيد بمحالات من شاا أن تستحضر موقفاً غير عادي ني 
حياة الشخص التابو » كالنساء في فترات الطمث وبعد الولادة » والشباب 
في عيد التكريس » والأطفال حديي الولادة » والمرضى والموتى »> وما 
بستعمله البدائی من ملابس وعدد وآدوات »› والاسم الحديد الذي حم 


على الشاب عند تكريسه ء اذ تار جزءاً من شخصيته › ومن م ينبغي 
أن ببقی هذا الاسم ف طي الكتمان , 


ومن التحرعات ذات الطايع التابوي » ما يرمز إلى المدوى وقابلية 
الانتقال »› ومنها ما رهز ل قواعد تطھير رة ذاٽت صبغة صارمة ٠‏ 
ومنها ما بأنحذ شكل النذر المقدس المجعول للآة . 


وم أمثلة كثيرة توضخ التحريات المرتبطة بالطبيعة التابوية الحيوان › 
یدها شائعة لدى العرب في ابحاملية . ومن هذه الطقوس التحرعية لدم » 
ما أبطله الإسلام وشنع عليه . وني القرآن بعض آيات تشير إلى هذه 
الشعائر » متها قوله ي سورة الائدة_ ای۳٠ ٠١‏ «ما جعل الله من 
حبرة ولا سائبة ولا وصيلة ولا سحام » زرل ٤‏ سورة الأنعام 8 
۱۳۹-۸ : (وقالوا هذه آنعام وحرٹ حجر لا يطعمها إلا من 


Totem and..Taboo, PP, 37, 39. (0) 
Ibid, PP, .43, 44 (r) 


نشاء بز عمہهم وأنعام حرمت ظهور ها وأنعام لا یذ كرون اسم الله علیها 
افتراء عليه سيجزيہم ما انوا يفترون . وقالوا ما في بطون هذه الأنعام 
خحالصة لذكورنا وعرم على أزواجنا وان يكن ميتة فهم فيه شركاء 

ومن أشكال التحريمات الي أشارت اليها الآيات الكرعة » أم 
كانوا ني احاهلية » يشقون آذن الناقة إذا ولدت خمسة أبطن آنحرها ذكر »› 
ویمنعون ر کوا ویر کو ما لآلهتهم › لا تنحر ولا حمل عليها ولا 
تطرد عن ماء أو مرعى » وهذه هى البحيرة. 

وأما السائبة في الناقة الي ليها صاحبها إذا ما شفى من مرض أو 
قدم من سفر » أو الي تعتتى للأصنام . وكانت الشاة إذا ولدت ذكراً 
فهو لآلمتهم وان ولدت ذكرآً وانثى » سموها وصيلة ولم يوا الذكر 
لآلھتھم › وقیل هي الناقة تبکر بانٹی تم بانٹی › فکانوا یتر کو نما للطواغیت. 

و كان الفحل إذا لقح ولد ولده › قالوا قد حمی ظهره › فلا یر کب 
ولا حمل عليه ولا بنع من ماء ولا مرعی حى بوت ٩‏ . 

وشبيه بمذه التحربمات التابوية المرتبطة بالحيوان » ما نجده ثي العهد 
القديم حاصاً بأشكال الحظر والقيود الي فرضها إله موسى على الشعب 
اليهودي عندما كان ميا حياة رعوية متنقلة . 

والذي يبدو من تتبع تلك الطقوس أا تشير با فيها من دلالات › 
إلى مط من أنماط القافة البدائية » يسوده طابعم سحري » وتشوبه نظرة 
تعاطفية تتناول الطبيعة بأسرها على أا نسق روحي يوثر ويتأثر بواسطة 


() انظر صفوة البيان لمعاني القرآن للأستاذ حسنين مخلوف ط أولى ۱۳۷١‏ / ۱۹۵۹ م . 
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ولقد كانت الأديان العليا أكثر فهماً لطبيعة الرمز ووظيفته من 
الأديان البدائية وييدو العهد القديم من هذه الوجهة زاحراً برموز وفيرة »› 
نسوق منها رمزين » أحدهما مأحوذ من سفر التكوين والآحر من نشيد 
الأنشاد . 

آما الرمز الأول فقد ساقه ۴۲۵2۵۴۲ معتمداً على ما جاء في سفر التكوين 
من أن الرب أمر إبراهي اثلا“ : لتضح لي ببقرة عمرها ثلاث سنين 
ونعجة عمرها ثلاث سنين وكيش عمره ثلاث سنين وعامة وحمامة 


صغارة ء 


فأحذ إبراهيم البقرة والنعجة والكيش » وشطر كلا متها إلى شطرين › 
ووضع كل شطر على الشطر الآنحر > أما اليمامة والحمامة فلم يشطرهما » 
وعندما تزاحمت الطيور الحارحة على لم الذبائح طردها إبراهيم . وبينما 
كانت الشمس قغرب » راح في نوم عميق وقد تماكه الفزع من الظلام 
الحالك » فلما غربت الشمس تماما وأظلم الكون » أبصر إبراهي أتواً 
يتصاعد منه الدحان » وشعلة من النار تمر بين أجزاء الضحية » وهنا أعلن 
الرب عهده ابراه . 

وعلى تلك الواقعة علق فريزر بآن الرب استمجاب للتقاليد الشرعية الي 
كان يتطابها قانون العبريين القدماء للتصديق على العهد . فنحن عرف عن 
النبي أرميا أنه كان من عادة الطرفين المتعاهدين أن يوا بقرة ويشطروها 
إلى شطرين ليمروا بينها . 

وبعد أن قارن فريزر تللث الشعيرة إا بماثلها ني الطقوس الإغريقية 
ولدى القبائل البربرية في الزمن القديم والقبائل البدائية ني إفريقيا واهند ء 
أحذ يستخلص الدلالة الرمزية الكامنة في شعيرة توكيد القسم وقطعم 
اليهود براسطة وقوف الطرفين المعاهدين أو مرورهما بين أجزاء الضحية . 


o 


وقد ذكر فريزر أن هناك نظريتين تفسران هذا المعنى الرمزي › 
إحداهما نظرية الحراء »> والأحرى تعرف بنظرية السر القدس أو نظرية 
التطهبر 

وذيح الضحية بناء على نظرية ابحزاء » ثم تقطيعها إلى أجزاء » يرمز 
إلى ابمعزاء الذي سيحل ن بخون العهد أو بحنث باليمين » حيث يكون 
رة مسر اران القترل:: 

وتر جع قدرة الضحية على الحزاء إلى الدعوات الي رص طحب دح 
الحيوان » فذح الحيوان رمز إلى ذبح الحانث باليمين » أو هو بالأحرى 
جزء من سحر تقليدي يقصد به إلحاق اموت بالمذنب جزاء جريرته › 
وقد أشار فريزر إلى أن و . روبرتسون » يفسر هذا الطقس بنظريته 
التطهير أو السر المقدس » حيث افتراض أن مرور الحانبين بين أجزاء 
الحيوان المذبوح » يرمز إلى انتمائهم إلى حياة الحيوان الروحية . 


ورعا كان من الأجدى أن نجمع ني تفسير هذه الشعيرة بين نظرية 
الزاء ونظرية السر المقدس » اذ اننا نعرف من جهة » أن رمزية الانتماء 
إلى حياة اليران الروسحية » تبدو متفقة تماما مع النستق العام للادراك والتصور 
الدينى الذي يوّمن بانبثاث الحياة وسريانما ني الطبيعة »> كما نعرف من 
جهة أحرى أن دلالة ابلدزاء بوصفها المعنى الرمزي الكامن ني الشعيرة › 
تقوم على أساس تناظري من حيث الفعل والزمان » وحمل الشعيرة من 
هذه الناحية دلالة رمزية تنتمي إلى طبيعة اجتماعية خحاصة بتنظم الروابط 
وضمان الحقوق وكفالة المواثيتق والعهود › بواسطة تحديد قبلي لعقاب 
منتظر وجزاء متوقع . 

وقد تيدو تلك الرموز الدينية المصلة با تنطوي عليه الطقوس من 
دلالات » أقرب إلى طبيعة العلامات الى تتعاطاها ابحماعة »> منها إلى 
طبيعة الرموز » ذلك أن تلاك الشعائر تنتمي إلى طبيعة عملية حالصة » تبدو 


o 


وثيقة الارتياط بالعام المادي › فهي من هذه الوجهة تحمل دن الإشارات 
اة ا وقاثع وموضوعات علدة »> بينما ينمي الرمز لل طبيعة نظر ية 
مرتبطة بعالم المعى . 

ولا بمكننا أن نرد هذا الاعاراض »› ما دمنا مسلمين من قبل بالتمييز 
الأساسي بين نسقين متلفين : نسق العلامات وفسق الرموز» إلا أننا نضيف 
إلى ما سبق » أن الحكم على الشيء بأنه علامة أو رمز » أمر مروك 
لنقدنا الذاني : 

وليس نمة ما إمنع من أن تكون الشعيرة علامة ورمزاً في آن واحد 
باعتبارين مختلفين ء أعي أن الخانب الادي العملي من الشعيرة »> ينسبها 
إلى نسق العلامات » بيما ينسبها جانب المعى والوظيغة إلى نسق الرموز . 

والرمز الثاني وهر المأحوذ من لشيك الأنشاد ۾ ېدو جرد عاو قام 
ما يونج للكشف عن رمزية الفلعة أو الحصن » حيث ربط بينها وبين 
عبادة القضیب ال۴ الي یدو تاریخ رموزها وفیراً › کا سېتق له أن 
ربط بين الفكرة البدائية عن الرحم وس۲هالا ورمزية الوعاء وقد ذكر 
يونج في هذا السياق أن خحلع صفة العاج على القلعة يبدو دونما شك ذا طبيعة 
شهوانية » إذ يشير إلى لون ابحلد ونسيجه »فا لحصن ني نشيد الأنشاد مر تبط 
عنده بشهوانية لا مخطها النظر ر نشيد الأنشاد ‏ ۸ > )١‏ : انيي جدار 
أا ثدياي فامما كقلعترن , ويشير هذا التشبيه عنده إلى البروز والامتلاء 
والمرونة » كا هو الشأن ي هذا المجاز المماثل ( شيد الأنشاد © (Nos‏ : 

وي انسجام کر جد ٤‏ هذه الصورة ) شید الأنشاد ب (Veo‏ ٤ء‏ 
رقبتلك كقلعة من العاج وأنفك كحصن لبنان» لاء إلى شي ء ما نحيل ومسقط . 


وقد حلص يونج إلى أن سيكلوجية الشهوانية في نشيد الأنشاد قد آنت 


ot 


أثرها ني تعزيز قيمة الموضوع بن وجهت نحوه الصور الي تيقلت ي 
الذات " . 

ويدف يونج من هذا التفسير إلى فض تراكيب الرموز بالكشف ع|ا 
فيها من اسقاطات شهوانية › ورد الدلالة الرمزية للقاعة إلى عبادة بدائية 
شائعة » وتأكيد هذه الدلالة بتحليل دلالة أخحرى مناظرة » مرتبطة بالوعاء 
الذي اعتبر رمزاً قدياً لار حم »> أحيته الديانة المسيحية ني صورة العذراء 
الى عدت الرعاء القدسى للكلمة الإهية . 

وقد كان هذا شأن المسيحية كا هو شأن الأديان العليا الى تصطفى 
رموزا أسطورية ودينية »> عتيقة م تأخحذ ني إحيائها واضفاء دلالات جديدة 
عليها واعية ني ذللك كله با بمكن أن توُديه هذه الرموز من وظائف روحية . 

فالصليب الذي عد في الثقافة المسيحية رمزاً للموت والبعث » قد نظر 
إليه بوصفه رمزاً دينياً ني عصور ما قبل المسيحية » ولدى أناس ليسوا 
مسیحیین » حیث بدا رمزاً کلیاً » ارتبط ي كثير من الأحوال ببعض 
أشكال عبادة الطبيعة . 

وقد ذهب بعض المشتغلين بالفولكاور إلى أن, صليب » سواستيكا » 
aەSwasti‏ يعتبر من أشد الأشكال إمعانا ني بدائية هذا الرمز »> واقرح 
بعض الائنو لوجيبن أن شكل الصليب الذي وجد فيا خحلفه المصريون القدماء 
من آثار ومصنوعات يدوية كان يرمز إلى وحدة قياس نيلي أو إلى مفتاح 
قناة أو لباس لسر العورة أو أصورة القضيب أو لار حم 

وقيل أن الفينيقيين وبعض الساميين » أضافوا قوى سحرية » وربطوا 
ذاك الصليب بعشتار » كا ربطه اليونانيون بأفروديت . 


C.G. Jung, Psychological Types, PP, 296, 97.. (1) 


o 


أما لدى بعض القبائل في إفريقيا » فيمكن القول بأن هذه الصلبان »› 
تعد بالنسبة همم رموزاً قمرية > وذالك لأهمية الطقوس القمرية لديم ١‏ 

وهكذا تحتل بعض الرموز الأسطورية والدينية القدية مكانتها المامة ني 
كثير من الأديان العليا ‏ الأمر الذي معلنا نميل إلى الأخحد بفكرة أن هذه 
الأديان لا تكشف عن تصدح الرموز الأسطورية بقدر ما تكشف عن 
احيائها من خلال علاقة جدلية متوترة تستقطب الأسطورة واللوجوس »› 
بحيث ينحلان إلى وحدة جع بين الحدسي والماطقي . 

ودليلنا على هذا التصور » أن الأاوهية » وهي مناط التفكير والإعان » 
تبدو ثي الأديان العليا بوصفها وجودا مفارةاً وغايثاً » قابا“ للفهم بواسطة 
يقرن برهاني ويند عن الفهم ويتجاوزه إلى إدراك باطي حدمي مباشر . 

وو جود هذه طبيعته من حيث إنه جماع المتقابلات » لم يكن من سبيل 
للادين إلى معاينته ومواجهته والتعبير عنه إلا الرموز الي صكها الإنسان 
وما زال ييدعها بواسطة قنية إنسانية من أشد i‏ حطر أ > وهي 
ال ركيب اللغوي 

ا كون اللغة أداة أصياغة الرموز »> وكوسا هي في اا 


لا نحلو من جرئومة الرمز 4 ما سنتقصاه ونكشف عنه ي الفصل الثاني 
من هذا الاب . 


Standard Dictionary of Folklore, Mythology and Legand, (1) 
part |, PP; 333, 34. 


°٦ 


ا التاف 


رمزية اللغة 


. ماهية اللغة‎ - ١ 

۲ - اللغة والحوار . 

۴ لغات العلو الثلاث . 

. العلاقة بين اللغة والفكر‎ - ٤ 
. ه - المجاز اللغوي والأسطوري‎ 
. قطور الدلالة اللغوية‎ ١ 


١‏ - ماهية اللغة 


لا تتيسر لنا دراسة الرمز في إطاره اللغوي › إلا إذا بدأنا بدراسة اللغة 
ذاہا ٤‏ من حیٹ کو ما اهر ة من الظاهرات الإنسانية . وعلى الرغم من 
تنوع المذاهب وتعدد الاتجاهات في ميدان عام اللغة » فإن الإهابة بفلسفة 
ترسي عياناً ماهية اللخة » ينبغي أن تكون بحق مقدمة لازمة ومدنحلا لا غناء 
عه لکل ااه أو مضب . 


وعلى هذا فاليدء بدراسة اللغة من حيث تتائجها وحصائصها الاجماعية 
والنفسية والصوتية » ومن حيث تقنيات وتراكيب كل لغة على محلة »› 
للاهتداء إلى جملة من الخصائص الى تيز السلالات اللغوية ء وللكشف عن 
واقعة الافر اض اللغوي » لا يد أن يسبقه من حيث المنهج » التعرف على 
ماهية اللغة في بعدها الكلي الشامل . 

ومعى هدا أن بحث اللغة وتحليلها بو صفها ظاهرة إنسانية » كن أن 
يظل ي نطاق تصور للمفرد العيني ء أعبي اللغة بوصمها هذه أو تلك . 
ولكن المشكلة الي تتعين إثار تما في هذا السياق » إنغما تتعلق بتساول عن 
إمكانية الوصول إلى الكلي العام بد من العيني الخاص » أو إمكانية تناول 
الوجود ابلزئى من زاوية الوجود المطاق . 


هھ 


وهذا ما اضطلعت به أساليب التحليل الأنطولوجى في الكشف عن 
اللغة » نمشياً منها مم روح الأنطولوجيا النازعة إلى إدراك معى الوجود 
بشكل عام » فانجهت إلى تركيب عيان ماهوي يوسس اللغة با هي لغة > 
متجاوزاً الحدود ابلحنسية والقومية إلى وحدة الماهية . 

وإذاً فعيان الماهية هو نقطة البدء ثي دراسة اللغة واستبطاما ‏ وعن هذه 
الماهية يقول هيدجر « إما لا تنحصر في كو ما وسيلة للفهم › فتعريفها على 
هذا النحو لا يصل إلى ماهيتها الخاصة › وإغا يورد لتيجة من نتائج هذه 
الماهية > إذ اللغة ليست جرد آلة بملكها الإنسان إلى جانب كثير غيرها › 
ونما هي ولا وعموماً » ما يضمن إمكان الوقوف وسط موجود هو 
موجود منکشف » فحیث تکون لغة یکون عالم ... وحیث یکون عال 
يكون تاريخ » واللغة من هذه الوجهة تضمن للانسان أن يكون على نحو 
تارخي » فهسي ليست أداة جاهزة بل بالعكس إنما تلك الحادثة الي تملك 
بين يديا أعلى إمكانيات الوجود الإنساني " . 

واللغة بحسب هذا القتصور » إمكان مقدم للامكان » أعي آنا إمكان 
من إمكانات الوجود الإنساني » يضمن إمكان التاريخ › فاللغة والعالم 
والتاريخ » مشروط بعضها ببعض > بحيث لا ينبثق العام ولا يتضح إلا 
باللغة » كا أن الإنسان لا يكون على نحو تارعى إلا إذا انتمى إلى الموجود 
ني جملته وشهد على هذا الاتاء » فانكشاف العام إذا وتاريخية الإنسان 
مشروطان باللخة . 


وبناء على هذا » مكن القول بأن التحليل الأنطولوجي قد كشف عن 
ماهية اللغة بوصفها إيضاحا للموجود وبعبارة أخحرى › اللغة هي الموجود 


(۱) مارتن هیدجر / في الداسفة والشر » ترجمة د . عيان امین مل الدار القوي ٠١۹۹۲۳‏ 
س A1 = ۸a‏ . 


۵۹ 


ذاته منكشفا وحيث ينكشف الموجود » تلق إمكانبة الخطر اللي هر 
مديد الوجود من قبل الموجود . 

وقد حال هيدجر إمكانية الخطر بقوله : « إن الإنسان يلغي نفسه 
مقتضى اللغة » متعرضا أشي ء قد أفشي وانكشف » ومن شأنه باعتباره 
موجوداً أن يضيتق عليه الخناق » وأن ياهبه ني حقيقته الإنسانية » وباعتباره 
غير موجود أن يضال به وأن خيب أمله . واللغة هي الي تخاتق ولا“ ا لمجال 
النكشف الذي بطفى فيه التهديد والضلال ء ومن ثم تخلق إمكان ضياع 
اأوجود »> أي الخطر ۾ " . 

لكن ما معنى أن اللغة كشف لاموجود وإيضاح للعالم في جملته ؟ عن 
هذا السوال أجاب هيدجر بأن اللغة وظهور العام متعاصران › والذي كن 
فهمه من هذا الراب ٠‏ أننا بواسطة اللغة سمينا الأشياء » فا معى هذه 
التسمية ؟ إا ضرب من الإجاد والكشف عن الموجود » بيد آن الأشياء 
والعالم في جماته موجود قبل التسمية » لكنه وجود ايس بينه وبين الوعي 
الإنساني نسبة أو علاقة . ومن م أمكن وصف هذا الضرب من الوجود 
بأنه وجود ني ذاته سمته اللاء 8 

ويانغتاح اأوعي عل العام ¢ حلخل هذا الالء المعم» وتسرب العدم 
إلى الوجود » وأنحذت الأشياء تتفاضل وتتضح . وكانت اللغة هي هذا 
الإيضاح الذي أبرز الأشياء . ومن م نفهم هذه المعية ابحامعة بين ظهور 
العام وتحقتق اللغة » أعبي أنه مجرد أن تحققت اللغة » ظهر العالم للوعي 
الإنساني » الذي أحذ يسمي الأشياء . 

هذا عن ماهية اللغة » أما وضعها الاجماعي فانه يظهر ي الحوار ؛ 
وهذا ما سنبسطه ني القرلة الثانية . 


() امرجم السابق ۽ ص ۸۴۳ ۸٤ ٠‏ . 
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۴ اللعة والوار 


إن الحوار وجه من وجوه استعمال اللغة > وهو من هذه الناحية 
يفترض الغير » فاللغة على حد تعبير سارتر » ليست ظاهرة مضافة إلى الغير » 
ولکنھا هی الوجود للغیر ۲-0-٣‏ من حیث أنه وجود 
محيل فيه الشعور إلى علاقة بالشعورات الأحرى » ومن حيث استشعار 
الذاتية نفسها موضوعا للغير " . 

ومعنى الحوار كا يضعه هيدجر » أنه النكلم مع الأحرين عن شيء 
والکلام عندئذ هو الوسيط بيننا بحمع الشمل والالتقاء . والقدرة على 
الاسهاع ني الحوار ليست جرد نتيجة لتكام بعضنا مع بعض » بل إا 
مفترضة من قبل ي عملية التكلم كا أا قاثمة على إمكان الكلمة وختاجة 
إليها » وحين تكون ملكة الكلام عند الإنسان حاضرة ومتحققة »> يكون 
ذالك كاف بذاته لتحقق الحوار . 

وني إطار هذا التحليل الأنطولوجي للحوار »› ميز المعاصرون ٠ن‏ 
فلاسفة الوجود بين كلام أصيل وكلام زائف « إذ الكلام عا هو كلام 
لا يعطي قط ضماناً على نه أصيل أو زائف » فكثيراً ما يبدو الكلام الأصيل 
ني بساطته شییهاً بکلام غير أصيل › ومن جهة أخحرى نرى أن ما يتخذ 
سمت الكلام الأصيل » ليس ني الغالب إلا شيت حفوظاً عن ظهر قلب 
أو مكررآً » ولذلك كان ضرورياً أن تعرض اللغة نفسها دوماً في مظهر 
تشهد هي له > ومن ثم تعرض للخطر » ما هو أشد خصائصها تييزاً ها › 
آي الكلام الأصيل a‏ 


)١(‏ جان بول سارتر / الوجود والعدم / ترجمة د . عبد الرحمن بدوي ط بيروت 
ص ٦۰٩۱‏ . 
(۲) ي الفلسفة والشعر > ص ۸١‏ . 
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ولا یعنی هذا اللبس بين الأصيل والزائف من الكلام › انبهام الأمر 
بينهما على نحو دائم » إذ الأصالة والزيف ليسا من الخواص الي تارم 
الكلام با هو كلام »> ونما محیلان إل وجود من یتکلم » فبحسب وجوده 
أصالة أو زيغا » يكون ما يصدر عنه من كلام . 


وهذا حى » أعني الكلام الإإأصيل الذي يتجلى ني وحدة الحوار هو 
ما يتعرض الخطر بصورة داثمة » حيث بمكن أن تواريه لغة الحياة اليومية 
المبتذلة وثرثر تا الفارغة . 

وإذا كان الكلام الأصيل » ما نجد فيه عن طريق وحدة الحوار > 
انكشافاً لذلك الواحد الذي نمع کلمتنا عليه والذي نکون على اساسه 
متیحدین » فان الکلام الزائف هو الثرثرة الوفاء والمراء الخاوي » أو على 
حد تعبير Ki6۲K6333۲4‏ إنه ما يفتقر إلى اللحذور الحقيقية والاخراط في 
موقف , 

وإذا كان الكلام هو ما تتردى فيه أصالة اللغة أو زيفها › فالصمت 
لا یعدو آن یکون کلاماً وحوارآً جوانیا › بل هو علی حد تعہیر کی رکجورد» 
ماهية أصيلة الجوانية والياة الباطنة > والذين بعرفون كيف يصمتون › 
هم وحدهم القادرون على الكلام بشكل أصيل " . 

إن الكلام الأصيل هو المجال الذي تنكشف فيه لخة الحوار الذي يسند 
ويوسس ماهيتنا التارمخية ›» وهو الذي به م الاشهاد على الانهاء إلى الوجود 
وقد بات واضحاً أن أصالة اللغة لا تتأتى إلا بالاغراط في موقف » من 


شأنه أن يجعلنا نعبي ما تقول . وهذا ما بميز الكلام الأصيل عن الأرثرة الي 


Soren Kierkegaard, The Last Years, Journals, 1853-55, 0 
edited and translated by : Ronald Gregor Smith, 1965, P. 239. 
S. Kierkegaard; The Present Age, trans by : Alexander (۲) 
Dru, 1962, P, 78. 
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تكشف عن لغة مبتذلة جتثة » يتعاطاها الناس » وهم ني الحقيقة لايقولون 
شیئ إذ يقولون كل شيء . 

وأصالة اللغة ليست بسبيل التزويق والطنطنة والنفاق .الاجماعي › 
وإنما هي بالأحرى ما يضعنا مباشرة ني قلب.الوجود » ونما بهذا المعى › 
حضور شاهد على نفسه »> من شأنه أن مانا ما نقول »> وهي السبيل إلى 
١‏ النحن » أي إجماعها على الاتاء لا إلى جنس أو عشيرة أو وطن ونما 
إلى الوجود ذاته والموجود في جملته . 

هذه هى اللغة متجلية في الحوار معناه الضيق » أما المعنى الأكثر اتساعاً 
فيفترض أننا دحل في حوار مع العام والأشياء ذاتها »> ذلك أن للأشياء 
لختها الي لا ينفذ إلى قراءنما إلا اللهمون القادرون على فض ما تنطوي 
عليه من رموز وشفرات . 

وإن الواحد منهم على رأي !ء۷ K1‏ لیصمت بدلا من أن 
تکام وباصخائه إلى الأشياء » يدرك انسجام وجودها الذي لا يوصف › 
ويتعلم منها لغة جديدة ذات مغزى عميق » "© . 

ولكل شي ء من الأشياء في سمع الملهم لخته الخاصة »> « فكل ما هو 
موجود وما هو صائر ني العام » النجوم والأحجار والنبات والحيوان » 
تتحدث إليه وتكلمه إذ إنه يعير الأشياء روحه الخاصة » ويفسرها بوصفها 
لغة » بعد أن ينفخ فيها من روحه »> وحيث إن العام يكلمه ويتحدث إليه › 
فإن الحقيقة كلها تابس شكل اللخة » ” . وإذ قد انتهينا من تأسيس التصور 
الخاص بالعلاقة بين اللغة وا لحوار فاننا نتتقل إلى القولة الثالغة الي سينكشف 
لنا في ضوثها مستويات الرمز اللغوي . 


Kari Vossler, The Spirit of Language in Civilization, trans (0) 
by Oscar Oeser, London, 1932, P, 3. 
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۳ . لغات العلو الثلاث 


إن الإهابة بتصور ثلاثي للغة » بمكن أن يكشف عن مستويانما الرمزية 
من خلال ما وصفه 5إ#موول بلغات العلو الي تنطوي على طابع الشغرة . 
وبعد أن کانت الأشياء تتكلم إلى الإنسان وما عليه إلا أن ينصت ليصل إلى 
مضمون لغتها أصبح « العلو » ذاته بتحدث إلينا من خلال الأشياء بواسطة 
لغات ثلاث* . 

وي هذا السياق ينبغي أن ننبه إلى أن العلو ند ياسبرز » يعني مطلق 
الوجود الذي لم يفرض حى الاآن على الببحث الوجودي إلا بوصفه -حقيقة 
حاضرة في کل مکان » ولغزاً يستعصی على السل » ولیس معنى ذلك » أن 
سره حب أن يرفع ولكننا سوف نعرفه على أنه السر بلا منازع . 

وقد استخدم ياسپرز العلو بدلا" من المتعالى نحاشياً لاضفاء أي طابع 
عيي محدد لوجود متعين في ذاته › أما العلو عند هيدجر فيعى الفعل الذي به 
تتكون الانية ياعتبارها وجوداً في العالل ٠‏ 

وقد بدأ ياسبرز من حقيقة أن كل شيء حكن أن يكون شفرة العلو » 
وکل ية ¢ طبيعة أو عام ْ سان أو جوم ْ حیوانات أو أشجار ٤‏ 
حصضارات أو أحداث التاریخ » کل هذا يبدو آنه بعر عن شي ء وبېذا کله 
يتحدث العلو » وينبغي أن نقرأً دائماً ني الوجود شفرة العلو . 

وها العلو ثلاث لغات تحمل طابع الشفرة » اللغة الأولى مباشرة وتنیع 
من التجربة > فهي فهم حسي وعلمي لأشياء العام الواقعة في الزمان 


انظر ي هذه التعريفات / ريس جوليفيه / الااهب الوجودية من كيوكجورد إل 
سارقر ترجمة.فؤاد كامل ومراجمم د , محبد عيد المادي أبو ريده / اط الدار المصرية 
للحاليف وار جبة سنة ٠۹۹٩‏ + س ۲٥۷‏ . 


٤ 


واكان . وهي شعور بلاما وبا لادم والعمليات الذهتية . وعلى أساس 
هله النجارب المتعددة » تنشاً التجربة الميتافيزيقية » حيث يصبح حضور 
العلو » متكشفا ني الطابع التارمي الفريد للحظة » بوصفه شفرة . 

واللغة الثانية ليست هي اللغة المباشرة الوجود » ونما هي لفة الناس 
وهذه بمكن أن تتخذ صوراً ثلاث : الأساطير » والوحي الاتي من وراء 
هذا الكون والعام الأسطوري لفن » وبحسب هذه المظاهر تستطيع لغة 
الناس أن تعبر عن سحقاثق أبدية . 


واللغة الثالثة لغة النظر العقلي الي تتطلع صراحة إلى باوغ الغلو » 
ويبدو هذا النظر العقلي ني جوهره شفرة الشفرة » أعني إمكانية أن بقرأه 
کل شخص عى تلف ي جوهره عن غيره من الأشخاص » وإذن 
فقراءة الشفرة دي بالضرورة جاوز نحو العلو »> وثخرة مفتوحة في كثافة 
الأشياء حو بعد لا نباية له » وأعماق لا سبيل إلى سبر غورها ‏ . 

ونستطيع أن ندرك من التحليل السابق » التضايف الذي كشث عنه 
باسبرز بين اللغة والعلو مفهوما بوصفه الوجود المطلق اللامتعين الذي يفصح 
عن طبيعته الموسومة بالسر في لغات مرموزة . 

وعلى هذا لا تكون اللغة كا يرى بعض الصوفية »> عقبة أرضية حول 
بيننا وبين إدراك العلو » بل على العكس من ذللك »> تضعنا اللغة ني حضرة 
وجود یدهشنا بقربه وبعده › بعلوه وغایثته › بانکشافه واحتجابه » فاللخة 
وإن لم تبلغ وصيد الكال ي التعبیر عنه › یکفیها أن تشهد عليه بوصغه 
الكينونة المتجلية في الحضور الدائم » الظاهرة ي الزمان والمكان › والمنبثقة 
حارجھما ني آن واحد . 


. ۲۷۰ : ۲٣۰۵ المذاهب الوجودية من کی رکجورد إل سارتر > ص‎ )١( 


1٥‏ الرمز الشعري ‏ ه 


وتبدو هله اللغات الي يتحدث بها العلو الينا » ذات طبيعة رمزية في 
امحل الأول » وإن احتلفت طبيعة الرمز من لخة إلى أحرى . 

وإذا ما تابعنا باسہرز ي ليله » أمكننا القول بأن لغات العلو تنحل 
ني نماية الأمر إلى تصور حاص بتجلي المطلق ي مظاهر متنوعة يكشف 
عنها الوعي الإنساني في إحالاته الخصبة إلى الأساطير والفنون والأديان 
والتجارب الفزيائية والمذاهب الميتافيزيقية . كا كن القول من ناحية أحرى 
إذا نحن أهبنا بكاسيرر إن لات العلو في مستويانها الي تشمل الحسي 
رالميتافيزيقي والأسطوري › تبدو أشكالا ثقافية رمزية تحيل ني نماية الأمر 
إلى تصور الوحدة الكلية » كا تحيل إلى الشعور بوصفه نجلياً من تجليات 
الكلي ني إيضاحه للوجود . 


وسواء کان العلو مطلق الو جود كا عرفه ياسبرز › آم کان کا وصغه 
هيدجر الفعل الذي به تتكون الآنية باعتبارها وجوداً في العام » فان لغته في 
الوضعين على الرغم مما بين التصورين من تفاوت > لا تفقد وظيفتها 
وماهيتها » كل ما هناللك أن التصور الأول للعلو » من شأنه أن يكسب اللخة 
طابم القدسية والسر» بيما يكسبها التصور الثاني طابع النضال الإنساني » واللغة 
بعد ذلك كله» إن ي طابعها الإمي أو طابعها الإنساني » كشف وانكشاف . 


> - العلاقة بين اللغة والفكر 


ما كانت اللغة ني حقيقة الأمر تغبيرآ عن نسق الفكر » فمن الضروري 
أن نحلل العلاقة التضايفية بين اللغة بوصفها نسقاً من الرموز » والفكر 
بوصفه نسقاً من الإدراكات رالتمثلات الى ترمز إلى علاقات مسقطة 
على الأشياء . ۰ 


1 


ویری « دلاکروا » ي هذا السياق « أن فعل العقل ثي اللغة يشارك 
في فعل العقل ني العلم » في كلتا الحالتين يلقي العقل على الأشياء شبكة 
من العلاقات الي يمن على التجربة المعاشة وتعالج المحطيات المباشرة 
وتبني عا » واحتلاط الأشياء لا بتميز من تلقاء نفسه » ولا يقوم بينها 
ارتباطات إلا بالفعل الذي يفكر فيها » وهذا الفعل هو الإنسان مضافاً إلى 
الطبيعة ... وللكلام لا بد للانسان أن يتوقف عن أن يكون شيئاً ضمن 
آشیاء وأن يضع نفسه حار جھا لیدركها بو صفها أشياء › ويوثر فيها بوسائل 
ا 

وعلى هلا النحو تبدو اللغة نسقاً عضوراً من الرموز » ينكشف لنا 
براسطة فكرنا في طابعه الصوري وطابعه التجريبي » ويعي هذا أن 
أفكارنا وتصوراتنا » تبقى غامضة مبهمة ما لم تمسكها اللغة وتدخلها ني 
جهاز حي من الرموز الدالة . 

وإذا كنا بحسب التعبير اليونانى » لا نتعقل المادة إلا في صورة › فانتا 
أيضا لا نتعقل أفكارنا وقصوراتنا إلا باللغة » سواء أكان الفكر صورياً > 
أم تجريبياً . وإذا كانت المادة والصورة حدين متضايفين › فكذاث اللغة 
والفكر في إحالتهما المعضايفة › ما يوكد أننا لا نتصور أحدها بمعزل 
عن الانحر . 

وليست اللغة بحسب هذا التصور › جرد مرآة تعكس الفكر » أو 
وعاء حمل المعاني ٠‏ بل لما الفكر ذاته متجاياً في وحدة التضايف » ومن 
م فلا تناقض بين تصور الثنائية وتصور الوحدة » كل ما هنالك أن ثنائية 
اللغة والفكر إا هي باعتبار المظهر فحسب » وإلا فهما تجليان -حقيقة 


)١(‏ أ - بتر وبي / مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة ني فرنسا | ترجمة د . عبد الرسحمن 
بدوي / دار الہضة ط ۱۹٩1۷‏ ۽ ج ۲ )› ص ٠۲٤‏ . 


AY 


عينية وحدة » هي اللغة ظاهرة ي الفكر ٠‏ والفكر متجسداً في اللغة . 

٠‏ وانطلاقاً من هذا التصور › مكنا أن نتجاوز الخصومة المصطنعة بين 
اللغويين والنقاد القدامى حول اللفظ والمعبى > فلا نقول إن أحدما أولى 
بالشرف والتقدم من الآنحر » متخطين بلك فكرة التقدم والتأحر » 
صوب تمل بيب بالإحالة المتضايفة . 

ور مما كانت فكرة الوسحدة هذه » هي الي أوحت لى Karl Vossler‏ 
ميدأ الشكل الباطن الغة » هذا الشكل الذي عده نقطة التقاء الفيلسوف 
واللغوي ٠‏ إذ يتجلى العمل في صورة اللغة »> كا تتيجسد اللغة تي صورة 
المقل '. وباعتبار ٠‏ النهج التألي » يبدو الشكل ابمواني للغة في نظر من 
يتأمل » المبدأً الخلاق لعقل » بيا يبدو قي نظر العالم التجريبي » علاقة 
سيكوفزيائية نعید بواسطتها تركب الكلام ° . 

ولقد أمكن ني ضوء هذه الوحدة أن نحلل نستى الأفكار والتصورات 
بواسطة تحليل الصياغة اللغوية وردها إلى دلالات رمرية . وهذا ما دعمته 
الوضعية المنطقية ي العصر الحديث » حيث انتهت إلى تقنين معايير » 
عرف با .صدق القضايا اللغوية أو زيفها وخلوها من العبى › إذ تقاس 
لغة العلوم الوضعية بار جوع إلى التجربة والعال الخار جي » فان طابق البتاء 
اللغوي نتائج التجربة ء كانت صادقة وإن لم يكن م تطابق » عدت القضية 
اللغوبة زائفة أو حالية من المعى » وما كان هذا المنهج الوضعي أن يتكامل › 
لولا أن نستى اللغة بوصغه بنية من العلاقات والرموز يمدي إلى التعرف على 
علاقات ينشثها الفكر » وينظم بها الوقائم والمعطيات . 

إن اللغة على حد قول هيري دلاكروا : « لظة من للظات تكوين 
الأشياء بواسطة العقل » وهي إحدى الآ لات الروحية الي تحول العام 
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المختلط المحسوسات إلى عالم موضوعات وتمثلات > والكلمات قوى 
نشيعطلة تستولي على الحفيتقة الواقحية ... واللغة لا. ترتبط فقط ولا ترتد إلى 
أية وظيفة حاصة » لأنها من عمل الإنسان كله م . 


وإذاً فلا غناء للفكر عن اللغة > سواء عول على المحسوس أو المعقول » 
واللغة بوصفها كشفاً واظهار » تبداً بتسمية المدرك الحسى » لكن تظل 
اادركات الحسية مشوشة شة ما م .تتلقها مقولات الفهم » ومن ائتلاف 
الحساسية والفهم » يوسس الفكر التصورات » وكل ما هنالك أن الفرق 
بين الإدراك الحسي الخالص والتمثشل الذهي » ان اللخة تحعفظ في المستوى 
الأول 7 بالخصائص المحسوسة ما ف المستوى الثاني ۽ فا تبدو ذات 
طابع جرد . وإذن فالإدراك الحسي والإدراك العقلي مشروطان باللغة > 
إذ لا يتأتى الكشف عن الظاهرة إلا بواسطة الرموز اللغوية ومن م محمل 
عالم الظواهر طابعاً إنسانياً »> من حيث كونه منكشفاً للوعي الإنساني الذي 
بعكن وصفه بأنه وعي لغوي ني المحل الأول . ۽ 

ولقد أمكن للاسان عندما تواضعت الحماعة على اللغة بوصفها 
روزا ودلالاث_ › أن ينتقل من الأسماء إلى المسميات ء ومن المسميات 
إلى الأسماء . وعلى الرغم من أن التسمية فيها قدر من التجريد › إلا أن 
الاسم ي مستوى اللإدراك اسي الخالصض » الذي لا تركب قيه عيانات 
أو ماهيات > بقي متحداً بالمسى ومنداً به على أنه جزء جوهري منه ‏ 

وهذا ما نلاحظه ي طابع اللغة الأسطوري » ودلالته أن الشعور 
وموضوعاته. شيء واحد » ولکن عندما استقلت الأسماء »> وضع الشعور 
ذاته حارج الأشياء المسماة ليدركها بو صفه لیس هو لیاها » ولم تعد الرموز 
اللغوية مندجة باأوضوعات . 


(۱) مصادر وتيارات الفاسفة المعاصرة ي فر سا Pere t EC‏ 
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وهكذا ركن أن تبدو اللغة بالسبة العام موضوعاً ومحمولا ني آن 
واحد » فالعا هو اللغة بوصفها كشفاً وإظهار › واللغة هي العام بوصفه 
انكشافاً وظهورآً لوعي ٠‏ واا كانت بديمية الأنا أفكر تحي التفكير ي 
موضوعات وأشياء من حيبت إنه لا فكر يدون لغة » فان اللغة ذامما تبدو 
علامة على موجودية الإنسان . 

إا على حل تعبير دلاکروا › ( سر للأحداث › وشکل م رکب من 
الاوك الذي يفترض العمل المننظم الوظائف الواعية وتحت الواعية وال لية 
المحضة الي تعمل كلها معا » ... وإن تكوينها وتطويرها يعير عن الركيب 
امعقد المنوع للمجموعات الاجماعية والقواعد العامة للعقل الإنساني ...٠‏ 
إن اللغة وجه ولسظة ني تطور العقل والحضارة ) ° . 

إن كون اللغة -لحظة في تطور العقبل والحضارة > لا يعني أن اللغة واقعة 
عايرة » لا تلبث أن تنراق في مسار التطور الحضاري » اللهم إلا إذا فهمنا 
العقل بوصفه الوجود المطلتق أو الروح الكلية » لأن مثل هذا الوجود الذي 
يتصور عادة فوق الزمان ء إا يدرك الماهيات والأشياء ععزل عن الزمان 
والأسماء واللغات » وحى لو تصورنا العقل بوصفه الروح الكلية » فليس 
يعي هذا أن اللغة باعتبارها مظهراً من مظاهر هذه الروح » شيء عابر 
مرقرت ستحطمه إمجرد أن تتجاوزه » لأن هذا الوجود الكلي المطلق كان 
وما زال يفصح عن نفسه بلغات مرموزة تنجلى ي مستويات الفزيائي 
والتفسي واليوي . بل إن لغة الوحي وهي من لغات العلو » أضفت على 
الكلمة طابع اللوجوس الإهي » عى أن الكلمة ني سياق هله اللغة تبدو 
جوهر التكوين » واليداً الأول الفعال »> والبدء الأزلي القديم . وليست 
الكلمة الإهية ١‏ كن » ي لغة الوحى » سوى رمز لإرساء كينونة الأشياء 
على ما هي عليه . 


(۱) مصادر وتیارات الفاسفة المعاصرة ي فر لسا ص fe‏ . 
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والعالمم کله بحسب هذه اللغة > كلام إمي »> بدا الصوفية نفس أعيان 
الممكنات باعتبار أن كل ممكن كلمة »> وأن العام كله كلمات الرب الي 
لیس هما نفاذ . 

إننا نحن أنفسنا قد كنا على حد تعبير ابن عربي » حروفا عاليات م 
تقراً » ومعی هلا وجوداً »› آنا کلام وان العام كله با فيه من أعيان 
وممكنات »> كلام إلمي واحد» ولغة مقدسة تجمع شملنا على الأساس 
الحقيقي للوجود. 

هذا فيما يتعات باللغة في نطاقها القدسي › ما اللغة في المجال الانساني 
فالا قنيتنا نحن الدائرين » واب حدر العميتق لكينونتنا التار ية » وأساس 
ماهيتنا الموسومة بطابع الزمان . واننا على الرغم من تناهينا وفنائنا ء م نكف 
لحظة واحدة عن طموحنا الانساني » وتطلعنا إلى أن نرسي باللغة ديعومة 
شيء ما ي صم ما هو متغير »> وأن نعبر بها عن أفكارنا وأحوالنا النفسية 
المتباينة » أو على حد تعبير هيدجر » «عما هو الأنقى وما هو الأخحفى »› 
وعن الغامض والشائع المتداول» ‏ . 
ویتحاورون با إلا أن لكل فرد لغته الي فیها ینکشف وجوده » بل نم 
الفرد من هذه الوجهة لغة نما مقوماا وخصائصها وطابعها الشخصي › 
وبقدر وجود الآئية »> تكون هي من حيث كوم ا لغة . 

وليست اللغة في المجال الإنساني بمعزل عن القدسي ٠‏ إذ بعكن على 
حد تعبير ۷08816۲ « أن تبقى اللغة من ناحية الوضع النحوي › ي مستوى 
التتحدث إل الله كما هي ي وضع الاتصال اليومي » وقد حتلف عن لغة 


سی 


. ۸4 في الفلسفة والشعر » ص‎ )١( 
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الحياة اليومية » و كلما عزلت ابحماعة الديتية تفسها عن العالم اللحارجي › 
قوي نروعها إلى أن تحتفظ لنفسها بلغة منتخبة تخصصها لأغراضها 
الدينية» " . 
و كما انكشف العلو للناس ثي لخة الأساطير وني لغة الفتون » انكشف 
همم في لغة الوحي والإمام »> هذه الي يسمعها الأنبياء والصوفية إذ يلقون 
السمع إلى لخة العلو »> وهم إذ يسمعون الأنت مطلقاً من وصيد الأناء 
يلبسون اللغة الإلمية صور الكلمات والاألفاظ > وان صمتهم العميق في 
الآن الذي لا عسكه التصور » ليس إلا ارهاصاً يلاد ما أوسحى به اليهم . 

وهكذا تبدو لغة الوحى ني الأديان » أشبه ما 'تكون با عبر عله 
الصوفية بارس وما وصغوه بالفهوانية“ وعلى هذا تيدو لغة الوحي 
شفرة يتحدث بها العلو : إنما اتصال كلي بالكينونة » وتبادل للأدوار بين‌الأنت 
والأنا » تكشف عنه التنوعات الرمزية والأنطولوجية للضمير »> حيث 
يبدو العلو في لغة الوحي بوصفه مخاطباً مخاطباً ومتكلماً متكلماً اليه › 
ي إيقاع ثنائي ينحل إلى وحدة الملهم والموحي اليه الذي يسمع هذه اللغة 
من وصيد باطنه وذلك أن النفس على حد قول ابن سينا » «إذا تجردت 
عند مطالعة الملكوت » أفاض عليها العقل الفعال المعاني مجملة » ثم يفيض 
عن النفس إلى القوة الليالية مفصلا بعبارة مسموعة» ‏ . 

وبعد أن بسطنا اللنديث عن العلاقة بين اللغة والفكر ء وتناولنا اللغة 
في طابعها الإنساني ننتقل إلى التزاكيب المجازية ني اللغة وعلاقتها 
بالأسطورة » لنتيين أي التصورين يبدو أساساً لحر . 


THe Spirit of Language ni Civillzatior, P. 28 ())‏ 
() اتظر ني التسريت يذه الألفاط / اصطلاح الصوفية ضمن مجموع رسائل أبن عربي 
ط حيدر آباد 1۹4۸ ويعي الصوفية بالحرس : اجمال اللاب بضرب ءن التهر 

ويعنون بالفهوائية : خطاب الق بطريق المكافحة ني عالم الغال . 
(۴) انظر / التعليقات لابن سينا تحقيق د . عبد الرحمن بدوي ط 1۹۷۳ »> ص ۸۲ . 
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ه - المجاز اللغوي والأسطوري 


إن للغة والأسطورة كما يرى كاسيرر » جذراً مشتر كا » وهما من 
هذه الوجهة نتاج التفكير المجازي اذ کان لا بد للانسان كما قول (٣٥ااMu)‏ 
أن يتكلم بالمجاز راد ذلك أم لم يرد » لا لأنه عجز عن أن يكبح خياله 
الحامح »> ونما لأنه استخدم هذا اللمحيال > ليعبر عن حاجاته الروحية 
المتزايدة » ووفقاً هذا » يعتبر نمو الحدس معادلا لنمو الرمزية الشعرية . © 

ويعنى هذا القول أن بين اللغة والأسطورة علاقة متبادلة »> ترد في 
نهاية الأمر إلى دوافع حاصة بالتكوين والصياغة الرمزية » إذ إنما ينبعان 
«من فعالية عقلية واحدة » تظهر ني تكثيف التجربة الحسية البسيطة 
وتر كيزها > وني ألفاظ الكلام كما ني الأشكال الأسطورية » تجد الحملية 
الباطنة اكتماطما »> حيث تبدو اللغة والأسطورة كلتاهما » حلولا للتوتر » 
وتمثلا“ لدوافع ذاتية » وإثارة تأحذ صورا وأشكالا موضوعية عددة .© 

وانطلاقاً من هذا التصور » تبدو التراكيب المجازية من حيث هي 
أشكال رمرية » الينبوع الحقيقي الذي اغترفت منه الأساطير . وما يبدو 
لنا ني الأسطورة باعتباره جازاً » بدا للانسان القديم حقيقة متسقة مع طبيعة 
فهمه وټصوره . 

وبتعبير آلحر > إن ما نأخذه نحن مأخذ المجاز »> نراعى فيه هذه الكيفية› 
من حيث إنه يبدو وضعا تالياً أو سابقاً > وهكذا تحيل الحقيغة والمجاز إلى 
نسق من الدلالات المباشرة وغير المباشرة» وهذاء أعي تقس الدلالة إلى ما هو 
حقيقي وما هو جازي »› أمر لم تعرفه الثقافة الأسطورية القدبعة . ورعكن 


E. Cassirer, Language and Myth, P, 93. 0 
bid, P, 88. (y) 
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القول بان هذه القسمة الثنائية » ظهرت في مرحلة متأخرة » وأحالت ني 
طهورها إلى ضرب من التفكير المنطقي » بدا الحدس بالنسبة له ججازاً 
ووضعاً لاحقاً . 

وليس ينفي هذا التصور أن المجاز أصل ووضع أول » كل ما هناللك 
أنتا نرد المجاز في لغة الأسطورة إلى حكمنا الذي نبنيه على أساس مقارنة 
هذه اللغة بلغة أحرى تعبر عن نحو مختلف من إدراك الأشياء ني إطار 
التصنيف والترابط العلي . 

وخلاصة القول أن ما يبدو لنا في لغة الأساطير بوصفه مجازاً» بدا 
للانسان القدم حقيقة ملائمة لتصوره اللفظي والأسطوري في نزوعه إلى 
الر كيز والتدالحل وتجاوز الفروق الدقيقة بين الأشياء . 

وعلى هذا يستند القول بن للدلالة المجازية السبتق والأولوية » إلى 
مقارنة هذه الدلالة ما ملكه من نظرة موضوعية منطقية إلى الأشياء . 

ویېدو آنا ورثنا من إنسان تلك الثقافة » الكيفية اللغوية الي كان 
یعبر با عن تصوره وادراکه الواقع > وأا برغم ما علا من نظرة 
موضوعية > ما زلنا حتفل بتللك اللغة المفعمة بالياة والرموز . « ولعل 
الصفة الأسطر رية للراكيب اللغوية والمفردات اللفظية » من المسلمات 
الي يعول عليها العلم الحديث ني أصل اللغة وفي ذلك قول «إ#ل۲ه!!» 
أ يكن عجباً والطبيعة تدوي » أن تكون ني نظر الانسان الحساس » حية 
تنكام وتعمل » .... والمتوحشون من أهل أمريكا الشمالية لا يزالون 
يعتقدون أن الحياة منبثة ٿي کل شيء » ون کل ما ئي الوجود له جنه 
وروحه » وال مثل ذللف كان يذهب الإغريق والشرقيون على ما تشهد 
به معاجمهم القدية . فالأشياء شبيهة با كانت عليه الطبيعة بالنسبة لصانعها 
مكان مقدس » ملكة الكائنات الحية العاملة ... العاصغة الي تزمجر » 
الريح الر اء والينابيع البلورية والمحيط الأعظم ... ... والعالم الأسطوري 


vt 


يتغذى من تلك المصادر الي كانت أفعال اللغة القدعة وأسماءها » فكان 
المعجم الأول معدا له صوت وجلبة ) 0 


ولقد أشربت ألفاظ الأساطير وتراكيبها اللغوية » عقيدة الانسان 
وطريقة تفسيره للأشياء > وعلى هذا الأساس تبدو مجازية الدلالة اللغوية 
ني الأسطورة » تعبيراً عن عبادة الكلمات والاعان بقدر تا الحارقة على 
التأثير » فالكلمة بحسب المفهوم الأسطوري » ليست جرد دلالة إشارية 
إلى الموضوع » إذ الموضوع نفسه محضر في الكلمة متحد بهاء وهي 
ليست جرد نستق صوتي أو شكل مرقوم » إذ إن فيها من القوة والياة 
والمعى ما مجعلها قادرة على أن تتجسم وتنفذ تأثيرها الفعال في الأشياء . 


وليست الرقى والتعاويذ والطلاسم الي زخر بها فولكلور الشعوب 
والأجناس وما نصادفه أحياناً من ربط بين حر كات الحروف والكلمات 
وبين الطبائع والأسطقسات والأمزجة وحر كات الأفلاك والمولدات › 
سوى مجسيد لابمان عميق بالقدرة السحرية المائلة الي تنطوي عليها 
الكلمات . : 


وهكذا تكشف اللغة الأسطورية المفعمة بالمجاز عن الاعتقاد في القوى 
السحرية للألفاظ » وما أشبه البدائي ني ذلك بالطفل » «فكما يتعلم 
الطفل أن للألفاظ قوى سحرية .... فكذللك البدائي عندما ينقل هذه 
التجربة الأولية الى الطبيعة ني كليتها وشموها » اذ الطبيعة لا تعدو أن 
تكون بالسبة له مجتمعاً كبيرآً » وهكذا تصبح القوة الاجتماعية للكلمة 
في نظر العقل البدائي » طبيعية ومجاوزة للطبيعة › وباحتصار »بمكن القول 
بأن الأسطورة قد ظهرت على نحو أصيل بوصفها تفسيراً سحرباً لقوة 


)0( ال ركيب اللغفوي للأدب » د . لطفي عبد البديع »> ص ٠١‏ . 
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الألقاظ » وعلى نحو مشابه أتاحت الصورة السحرية للعقيدة الأسطورية 
فر صة الظهور » ۵ 

ولا فى أن لغة الأسطورة قد ارتبطت في تعبير ها عن أفكار الإئسان 
وانفعالاته بالمستوى الوجداني الحدسي ارتباطاً بدا کما بقول کاسیرر في 
اندماج المعى بالمدرك الحسي » وني اعتبار المجردات أشياء مادية . وتدل 
الكلمة ني لغة الأساطير على أن حتوى الفكر ليس رمز تقليدياً مألوفاً > 
وإغا هو زوج بموضوعه في وحدة لا تنفصى » ویدل“ من التعير الذي 

قد يكون أكر أو أقل ملاءمة نجد علاقة من الموية والتطابق بين الصورة 
والموضوع › بين الاسم وال 


وکما آثار الدارسون ابمدل حول اللغة والفكر فيما. يتعلتى بأولوية 
احا على الآحر ». أثاروه حول التصور اللغوي الأمنطوري : وقد 
انتهي فلاسفة الأسطزرية المقارنة في هذا الصدد » ادلبرت کوهین وماکس 
موللر أي النصف الثاني من القرن التاسع عشر » إلى القول بأولويةٍ التصور 
اللغوي على الأسطوري » كأمم يذهبون إلى أن الأسطورية رة من 
رات اللغة » وفسروا المجاز الال الذي يوجد ثي كل صياغة ا 
بأله ظاهرة لغوية ثي جوهرها ‏ . 

وقد عارض كاسيرر نظرية موالر الي ذهب فيها إلى أن الأسطورة 
مدينة في ظهورها لاستخدام الألفاظ على نحو مجازي › ورآی کاسیرر آن 
الأسطررة إنما ظهرت باعتبارها نتيجة التوظيف الطبيعي للغة ني الطفولة 


: و آنطر ايا‎ he Philosophy of E-Cassirer P. 507 () 

E.C., Essay on man, P. 109, 110. ۰ 
E. Cassirer, Language and Myth, PP. 57, 58. (۳ 
. ۲١ الركيب اللغوي للأدب » ص‎ )۳( 
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المبكرة وني التجربة العتيقة للنوع الإنساني . 


ويدل رأي كاسيرر على أن الأسطورة وإن امتدت ' جذورها إلى 
المجاز اللغوي فان ذلك لا يعني أن اللغة قد بدت ني إطارها المجازي على 
نعو مخالف لطبيعة الأمور » وتجاوزاً هذا اللحلاف » يمكن أن نيب 
بالتصور الذي أهبنا به من قبل » أعبي الإحالة المتضايقة بين اللغة والأسطورة 
على ساس أن اللغة تعير › والأسطورة تصور › ولا ياتى لنا أن نفصل 
بين التصور والتعبير > لألهما تي ناية الأمر > بنامجان في تأسيس بنية 
وة 


ولنا بعد ذلك أن نستبدل تصور المعية بتصو ر الأولوية » والتصوران 
وإن كانا بحيلان إلى مقولة الزمان » إلا أن تصور المعية من شأنه أن #ملنا 


وبناء على ما سبق بمكن القول «بأن اللغة قد أسست وربطت بين 
التصورات الميشيولوجية من جهة » وأن معانيها اللحاصة » صور توظف 
a NR‏ 
تصوراً وتعبیر؟. ° 

إن رمزية الدلالة اللخؤية لم تة مف عند حد الأسطورة » ولكنها تطورت 
من الوظيغة الأسطورية إلى الوظيفة المنطقية > وهكذا تبدو الأسطورة 
والمنطق والميتافيزيقا والعلم » تتائج للرمزية اللغوية في مراحل مختلفة 
وبعبارة أخحرى تبدو أشكالا مصوغة ني أنساق من الرموز الي تكشف لنا 


rhe Philosophy of E.C. P. 507. (0)‏ وانطر آیضاً لکاسر ر 
Essay ori man, P. 109‏ 
The Philosophy of E. Cassirer, P. 287. (r)‏ 
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عن التطور الذي طرآً على مضمون الدلالة عبر مراحل التاريخ . وهذا ما 
ستحاول الوقوف عليه في المقولة السادسة من هذا القصل . 


- تطور الدلالة اللغوية 


لا يتأت لنا الوقوف على تطور رموز اللغة ودلالاها » إلا إذا قارنا 
مراحل اللغة بعضها ببعض . وأول ما يتكشف لنا ني هذه المقارنة . 
الأسطرر ية بوصفها الشكل الأقدم من الناحية التارعخنية . 

وقد رأبنا من العرض السابق كيف تأسست رموز الأساطير ودلالاا 
على الإسقاط والتكثيف والإعان بالطبيعة السحرية للكلمة » والسية الي 
ظهرت في جسيم المجردات واعتبارها أشياء ذات طبيعة مادية › واهوية 
بين الاسم والمسمى والرمز وما يرمز اليه في سياق يحيل إلى تر كيب وجداني 

وتننمي رموز اللغة الأسطورية من هذه الناحية » إلى نظرة تعاطفية 
مشوبة بالانفعال » وهي نظرة توضح لنا الكيفية الي أدرك با إنسان 
لثقافة الأسطورية حال الطبيعة بوصفه الأنت الحية المقدسة » الي تصورها 
في وعيه الفطري متشخصة تفعل وتنفعل لشعائره وطقوسه ولغته . 

وقد بدت هذه الصفة الأسطورية للدلالة أمراً ضرورياً لتطور لغتنا 
ومنطقنا » «إذ كان من العسير معرفة العالم اللحارجي وتصوره بدون ذلك 
المجاز ابمحوهري وثالك الأسطورية الكلية » وبغير أن نفخ من روحنا 


۷۸ 


الذاتية ني فوضى الأشياء > لنعيد صنعها ونخلقها خلقاً جديداً طبغاً 
لصورتنا " . 
ولم تلبث تلك الطبيعة السحرية الكامنة في اللغة القدية > أن تعرضت 
لازوال بيروز أزمة الياة العقلية والأخلاقية ني حياة النوع الإنساني » 
فمنذ أن اكتشف البدائى أن الطبيعة لا تدرك لغته ولا تفهمها » تلاشت 
وظيفة الألفاظ السحرية » لتحل لها الوظيفة السيمنطيقية» " . 
وحاول الوظيفة السيمتطيقية اكتسبت الدلالات والرموز اللغوية طابعا 
أكثر موضوعية وتحدداً » وفقدت الكلمة بوصفها رمز » تللكت المرونة 
القديمة الي تمكنها من احتضان المتناقضات وتجاوز الغوارق الكيفية الدقيقة . 
ولقد ارتبطت الوظيفة الأسطورية للدلالة بتللك الكيفية السحرية الى 
بدا بها العالم لوعي الإنسان القديم وحيث إن تلك الكيفية ليست مر عارضاء 
وإنعا هي موقف مصحوب بظهور عام السحر المتضايف مع الشعور ء 
فقد كان لا بد للغة الأسطورية أن تشرب دلالاا الموقف السحري في 
إطار اللوجوس مفهوماً بوصفه مر كباً روحياً بشكل عام » ما اللوجوس 
مع التفكير ني التصورات العامة » فهو الذي بانيثاقه انحسرت الوظيفة 
الأسطورية للدلالة »> لكنها ما زالت كامنة فينا على نحو من الأنحاء . 
ويذهب بعض العلماء في جال الموازنة بين الدلالة السحرية والدلالة 
العلمية إلى أن السحر مشابه العلم في أن له دائماً «دفاً محدداً مرتبطا بالخراثز 
والضرورات الإنسانية . بل أن فريزر قد سمى السحر علماً زائغاً . 


ویمکننا ئي نطاق الموازنة بینھما ان نتبین ہما كما قول )5س 0ہ ۸a!‏ 


. ۲۹ ال ركيب اللغوي للادب » ص‎ (١( 
The philosophy of E. Cassirer, P. 507. (r) 
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يقدمان تقنية خحاصة » فبينما يبدو السحر قائماً على تجربة حددة للأحوال 
الانفعالية الى لاحظ فيها الإنسان نفسه أكثر من ملاحظته الطبيعة › 
يبدو الملم موسا على الاقتناع إا حكم التجربة وابلحهد والعقل من قوانين › 
وبينما ملي المنطق ني العلم نظريات المعرفة > تيبي المعرفة في السحر على 
تداعي الأفكار بتأثير الرغبة . 

وتدلنا الحقيفة التجريبية على أن بنية المعر فة الحقاية و بنية المحرفة السحر رة 
يتجسدان في نعطين ممختلفين من التقاليد واللحلفيات الاجتماعية » إذ ,وأسس 
النستق العلمي جال ما هو دنيوي.» أما النسق السحري » فانه بضبربه حول 
نفسه سیاجاً من الطلقوس والأسرار والتحريات التابوية » محاول أن يتمم 
جال ما هو مقدس ٩‏ . 


ولا خفى أن تطور؟ هاثلا“ قد أل بالدلالة اللغوية في شكلها المنطقي › 
حيث لم يعد النستق الرمزي للدلالة محيل إلى الذاتي والمجازي وما يكتنفهما 
من حيال وانفعال » ونما أحالت الدلالة المنطقية إلى الموضوعي والحقيقي 
وإلى مبادىء الفهم وقوانين الذهن . 

وهذا ما نلحظه في المنطق بكل أشكاله » أعنى المنطق الحالص والماطق 
لأر نسندنتالي والمنطتق الوضعي إذ تعول كل هذه الأشكال والأنساق على 
دلالات رمزية » تنقي اللغة من شوائب المجاز ء وتتجه إلى التعرف على 
صورة القكر وطبائم الأشياء . 

والمنطق كله بسبيل الرمز اللغوي وان تعددت صوره وأشكاله د 
فالدلالة الرمزية أساس المنطق الحالص في بحثه عن صورة الفهم > وأساس 


Bronislaw Malinowski, Magic, Science and Rellgion and jil (۱) 
other essays, with an introduction by, Robert Redfield, New 
York 1954, .PP. 86, 87. 


المنطق الر نسندنتالي في تحديده القصورات الي ها علاقة قبلية بالموضوعات . 
والمنطق الوضعى أيضا في قيامه على التحليل اللغوي وتحديد الدلالات 
بامطابقة بينها وبين عالم التجربة والظواهر »> يهيب باللغة > ويعول عليها 
بوصفها نسقاً من الرموز . 

وليست الميتافيزيقا بمعزل عن رمزية الدلالة اللغوية »> سواء في ذلك 
الميتافيزيقا التو كيدية الي تستخدم العقل استخداماً متعالياً وتتجاوز حدود 
التجربة الإنسانية والميتافيزيقا الصورية الي تستخدم العقل استخداما باطاً 
ونحدد موضوعات العيان اسي بواسطة التصورات الحالصة . 


آما العلم فانه بسبيل بسبيل الرمزية التجريبية الي تبي صورة العام وتحيل 
إلى الظواهر المادية ووضعية التجربة » وهي من هذه الوجهة رمزية قوامها 
التفسير والاخترال 


وقد لص كاسيرر التعارض بين شكل الحدس الأسطوري والإدراك 
الواقعي العلمي بقوله : « ني عام التصور المنطقي يسود ضرب من الضوء 
المتتشر »> و كلما ازداد التحليل العلمي » ازداد هذا الوضوح والسطوع 
انبساطاً . أما قي العالم. التصوري الحاص بالأسطورة واللغة » فيوجد دائ 
إلى جانب هله التعيينات الي تنبثق منها أشد الأضواء قوة » تعيينات 
أحرى تبدو ملفوفة في ظلام حالك وبينما تصبح بعض سحتويات إلادراك 
مراكز لقوى لفظية أسطورية » يبقى بعضها الآنحر تحت عتبة المعنى )7 . 

وليست الفاسفة ذالبا بوصفها قأسيساً للمعرقة الإنسانية ». بمعزل جن 
البناء الرمزي من حيث اللغة الي تصوغ بها ما تثيره من إشكاليات . بل 


The philosophy Of E. Cassirer,'R. 390, Language and Myth, (;) 
P, 91. 


۸۱ الرمز الشعري - ٦‏ 


ہا ي عصرها آلبا كر > أهابت بلغة الأساطير ورموزها »› ضرا للأمثال » 
وإيضاحا للأفكار والتصورات . 


وربا كان أفلاطون ي ماوراته »> من أبرز هولاء الفلاسفة الذين 
توسلوا برموز الأساطير . وني هذا السیاق یJوJ M. F. Ashely Motagu‏ 
ئي تعليقه على مذهب کاسرر في التفكير الأسطوري: « با أن محرفة عام 
من الأشياء واللحصائص التجريبية » تبدو مسبوقة زمنياً بحرفة عالم ميزه 
قوى أسطورية » وما أن الفلسفة المبكرة »› استقت قواها الروحية من 
أسس تلك العوالم الأسطوربة › ... فان تاك العوامل من الأهمية بحيث 
ينبي أخذها بعين الاعتبار › ..... وإذا ما تناولنا الأسطورة بوصفها 
تغبيراً غير مباشر عن الحقيقة » أمكن فهمها على أا غاولة تشير إلى 
الطريتق واعداد للفاسفة» ‏ . 


وقد شارت مموسانا لانجر إلى أن الرمزية معلم من معام الفلسفة المعحاصرة 
بل إا على حد تعبيرها : «مفتاح الفلسفة ابحديد » والإنسان با هو 
إنسان نما يحد بقدرته على الرمز » فهو يستعمل الرموز اللغوية وغيرها 
یدل على ذکریاته وآماله › ویصور فیها ما غاب عته وما بعد من آشیاء 
حقيقية ونخحيالية » وإعا ينهض بناء المعرفة الإنسانية بازائنا > لا من حيث 
إله جملة لعلومات حسية » بل من حيث إنه تر كيب من الحقائق الي هي 
سبيل الرموز والقوانين الي هي سبيل دلالانّہا © . 

وعلى هذا النحو لا يقتصر الرمز اللغوي على مجرد الدلالات المجازية 
ني لخة الأأسطورة والشعر » إذ قد وقفنا من خلال العرض السابق على أن 
مفهوم الرمز قد اتسع حى شمل ما أبدعته الروح الإفسانية عبر مراحل 


Tho philosophy of’E.©., P.367. (1) 
. ٠44 التركيب اللغوي للأدب » ص‎ )۲( 


A۲ 


التطور التارحي من أشكال ثقافية > هي في نباية الأمر رموز وتجليات 
موضوعية للفكر > وتعیار عن بعد إنساني أصيل لم تكن الأشياء لتتألتی إلا 
ي ضوء شهادته على الوجود والموجود. 

ومن البديمي أن هذه الشهادة الي أدلى بها الإنسان » ذات طبيعة 
لخوية في المحل الأول . وهذه الشهادة كما قال هيدجر » هى الى جعلت 
العام حاضراً ومنكشفاً لاوعي . 

ولنا أن نتساءل كيف كان يمكن أن تكون ثم معرفة وصلة بين الوعي 
والظاهرات بدون اللغة وأنساقها الرمزية ؟ ألسنا قد أشرنا بواسطة هذه 
الرموز إلى الأشياء فعيناها وفتقنا رتقها › و-حولنا العام كما يظهر للشعور 
إلى لغة وكلام ؟ 

بى » وأمكننا بواسطة رموز اللغة بعد أن ميزنا الأشياء وجعلناها في 
وضع انكشاف » أن نثبتها ي تصورنا ووعينا» وأن نسمي باللغة 
التصورات والمدركات السية > وآن نعبر بها عن أشد الأشياء جلاء 
وأوغلها خفاء . 

وأن ما تختص به طبيعة اللغة کا بول 8"1 ۸ن8 « أن تتوسط بين 
الفردي والعالمي »› بين الذاني والموضوعي › ين الاعتباطي والضروري › 
إنها النظام اللاهري للمشار كة في التجربة الإنسانية الي نعيش داخحلها 
ونساهم فیها " . 

وإذا كان للغة هذا الدور الفعال ني تسمية الأشياء واقتناصها وإلقاء 
شبكة سحكمة من العلاقات عليها › فان لدلالتها الرمزية في جال الإستطيةا 
ما جلها قادرة على التأثير والإحاء » وهذا ما سنطرحه ني الفصل الثالث . 


Truth, Myth and Symbol, PP, 110, 111. (4) 


AY 


Converted by Tiff Combine 


النمتَل التاكف 
الرمز الشعري 


١‏ الرمز ني إطار تصور عام 

۲ طبيعة الفن 

۴۳ ماهية الحمال 

4 - التضابف بن طبيعة الشعر والبتية الرمزية 


١‏ - الرمز ني إطار تصور عام 


ينتسب الرمز الاستطيقي من جهة إل الفن بوصفه إرساء“ لقي جمالية 
وتتمة للسلسلة المحعضية من النشاط والفكر الاستعاريين » وينتسب من 
جهة أحرى إلى ما أطلقت عليه فلبيفة .القافة الأقانم الثلائة الي اتخذت 
الروح من خلاها طابعاً موضوعياً » تجلى في الوحدة العينية الي تلبست 
بهذه الأشكال الرمزية . ٤‏ 

ورغم أن الاستطيقا مبحث يتمم النسق الفاسفي ي آي مذهب › 
ؤيدرس القيم ابلعمالية الي أيدعتها الخاسة 'الانسانية في تشوفها إلى المثل 
الأعلى » وي توثبها الدائم إلى تحقيق قدر أكبر من الانسجام والتوازن › 
إلا ننا سندرس ني هذا المجال الرمز الاستطيقي كا يتجلى في طابعه اللخوي. 

وهذا في الحقيقة هو ما جعلنا نتوسع قايلا ي عنوان هذا الفصل عندما 
وسمناه بالرمز الشعري » لأنتا إنما حملنا الرمز على الشعر »> وحن نعي 
به ي هذا السياق معبى أوسع نما قد بتبادر فهمه الى الأذهان . 

وهذا المعى هو الذي حملنا على القول بأن الرموز الي دارت في 
بعض أنواع النشر » بمكن أن ينظر إليها بوصفها رموزا شعرية » بشرط 
أن نتجاوز ني هذا القول » الإحتلاف النوعي من حيث الشكل والإيقاع › 
إلى الماهية العامة لفن القول من حيث إنه استحاري وتسمية مجازية للأشياء . 


A“ 


ولقد وضح لنا من العرض السابى كيف اتسع مفهوم الرمز حى 
شمل ني النهاية كل أشكال الثقافة الإنسانية » والرموز ذا المحى › 
ما ورثناه منها وما نشارك ني صكه على مر العصور » نخدم أغراضاً كثيرة . 
ووظيفة الرموز الأولية أن تعبر عن طائفة من الأشياء ذات الطابع الكلي . 
« وقد تعبر عن الأشياء الحاضرة والأشياء الغائبة > ماضية كانت أو في 
المستقبل » وقد تصور الأشياء اللاموجودة والأشياء المستحيلة الوجود » 
وقد تستخدم ني الكشف عن الأشياء المجهولة > وهكذا نخدم الرموز 
الإنسان ني وظائف التذ كر والتوقع والتعرف والإدراك الحاضر للأشياء 
ويصبح التوقع نبوءة إذا تضمن الرمز روابط اتصالية ذات طابع يقيني › 
وتبدو علاقة العلية في هذا الصدد »› ذات أهمية قصوى» " . 


وني ضوء هذا المغهوم تبدو الكيفيات الصية رموزاً إلى عمليات 
فيزيائية »> وهكذا تد الرمز ليشمل إلى جانب ما هو حيوي » ما هر 
فيزيائي . وعلى هذا النحو فسر 1116٣‏ .۴ اه۴ وغيره الإحساس تفسيراً 
فسيولوجياً من خلال تغيرات مادية » نظر إليها بوصفها عمليات رمزية . 


فالأحاسيس الي تنشاً على سطح الجسم » تخضع لتغيرات » هي 
عثابة عمليات رمزية . فعندما بحدث الموضوع الذي يلمس سطح ابحسم 
ثرا آلياً » فانه يتحول إلى نبضة كهربية تسري خلال العصب السطحي 
بوسائل كيميائية » وعندئذ يتغير وضع الدائرة الكهربية الي تربط بين 
عدة نحلايا عصبية > كما يتغير التر كيب الكيميائي الجزيء في خلية عصبية 
أو أكثر . وعند هذا الحد يدرك الفرد أو يفسر الإحساس ي ضوء ما هو 
معر وف سالفا » ډو صفه صو رة dJ qez autochthonous image al‏ 


لغة سواء كانت فكرآ شخصيا أو كلاماً منطوقا . 


Truth, Myth and: Symbol, P. 114. (0) 


‘AY 


E E a A, 

الأحاسيس غير اللحالصة إلى صور ترمز إلى ما جس به وندركه > فان 
إدراكاتنا الحقيقية رمزية بالضرورة بسيب حيوية. جهازنا العصي الذي 
يرمز هو الآلحر إلى الإحساس حال حدوثه عن طريق اخحتزال الأحاسيس 
اللحارجية البعيدة عن المر كز وتحول المبه عن شكله الأصلي اللحارجي 
« ضغط آلي » موجات ضوئية > موجات صوتية » ....الخ» إلى لبضة 
كهربية تنتشر ني الحهاز العصبي بواسطة تغيرات كيميائية حيوية › 
وهکذا يدو تكوين الصورة الأصلية ء ظاهرة بيولوجية في المحل الأول . 


وعلى هذا النحو يتسع مفهوم الرمز ليعبر عن عمليات فسيولوجية 
وفيزيائية وليس على هذا الاتساع من اعتراض › بشرط أن نيز بين 
مظهرين للرمز > أحدهما عملي تجريبي والآحر نظري خالص . فمثل 
هذا التمييز يتيح لنا ألا نخلط بين التطورات والمستويات »> كما محذرنا 
من محاولة أن نفسر البتاء الرمزي للعمليات العليا اللحاصة بالتذ كر والتصور 
والتخيل » بردها إلى ساسلة من التحولات والتغيرات الادية في صميم 
جهازنا العصبي وني الر كيب الكيمياثي الجريئات والحلايا » لأننا عندثذ 
نفسر العلل ,بالأدنى ونبسط الدماغي على النفسي » بحيث نجعل الحالات 
النفسية في وضع تناظر وتواز رمزي » نجد جذوره في أصول ميتافزيائية . 

وإلى هذه الترعة وجه برجسون ي فلسفته السيوية نقده مبيتاً أن الالة 
الدماغية ترسم للحالة النفسية مفاصلها الحر كية » إذ إننا قد نعرف الحالة 
الدماغية الي تصاحب حالة تفسية معينة » ولكن عكس هذا غير صحيح › 
فرب حالة دماغية واحدة تقابلها حالات نفسية متنوعة . 


ومن م ينبغي تعديل التصور اللحاص بالوضع الرمزي للعمليات 


Paul R. Miller,  Sense'and symbol, PP, 234, 264. (1) 


AMA 


الفسيو لو جية والعمليات النفسية على أساس أن النفسي يضفو نشاطه على 
الدماغي » فحين أفتح عيي وأغمضها حالا > فان الإحساس الضوئي 
الذي أشعر به » والذي بحتل لحظة من لظاتي » هو مكثف تاريخ طويل 
يتعاقب ني العالم اللحارجي . 


وعلى هذا النحو يتير وضع الدلالة الرمزية للاحساس والادراك › 
بمحيث تكثف الإحساسات الواقعة عند ملتقى الشعور والمادة في ديمومة 
شعورنا »> عصوراً طويلة ما بمكن أن نسميه على سبيل المجاز ديومة 
الأشياء . وني ضوء هذا النقد الحيوي ترمز الإحساسات إلى الدعومة ١‏ 


ويمكننا تي ضوء هذا النقد » أن نرفض كل مذهب أو اتجاه محلل 
الحاسة الاستطقية ۽ بردها على نحو نماي > إل نظام آل محم يتمثل ي 
مبادیء فررائية حضع الحتمية والعلية المادية » إذ لو آأمکن أن نرد الابداع 
الفي والحساسية الاستطيقية بوصفهما نشاطاً نفسياً وروحياً » إلى حالات 
عضوية موازية » لأمكن أن نتنبأً با سيكون عايه العمل الفبي › ما دمنا 
نملك ما زودنا به علم التشريح وعلم وظائف الأعضاء من خربطة دقيقة 
الجسم › ولامکن کلما لزم الأمر » أن نقیس ما تنبآنا به بعد تحققه › 
ومن البديمي أن الفن بوصفه نشاطا استطيقياً > يند عن هذه المحاولات 
التي لا تجدي إلا في التعرف على بعض المظاهر اللحارجية . 


(۱) انظر ي هذا الموضوع / برجسون »> الطاقة الروحية » ترجمة د. سامي 2 
اطيعة المسرية العامة ط ۷1 » انظر آيضاً لر جسون : 
Maflere et memoire, Paris:.1§96.‏ 


۸4 


۲ - طبيعة الفن 


أولا“ : من خلال منهج التحايل النفسي 


في مجال الفن تتعدد التصورات والاتجاهات تعدداً يوحي بأن كل من 
حدد طبيعة الفن » إنما صدر عن موقف شخصي وأحكام ذاتية ومزاج 
فکري ونفسی معین » ولا تلف الأمر عن ذلك في تحديد طبيعة الشعر 
وماهيته . 1 
وآبرز من يصادفوننا ني هذا المجال أصحاب التحليل النفسى أمثالفرويد 
وتلامذته وأتباعه ارنست جونز 88٣م‏ .€ وھانز اکن H. Sachs‏ 
وأوثو رانا ۴٣k‏ .0 وبریل 1ا8 A.‏ وشارل بردان Baudouin‏ .© 
وأوتو فتکیل ke1ەا٥۴e‏ .0 وبراون B٥۷۸‏ .۴ .ل وادمون پرجار 
Ê, Bergler‏ „ 


أا فرويد فقد قال عن الفن ني كتاب «الطوطم والتابو» إنه هو 
الميدان الأوحد في حضار تنا اللحديثة الذي لا نزال نحتفظ فيه بطابع القدرة 
المطلقة للفكر » ففي الفن وحده لا يفتاً الإنسان يندفع تحت وطأًة رغباته 
اللاشعورية » ينتج ما يشيع هذه الرغيات » ١‏ 

وقد أضاف فرويد إلى اللبرة اللاشعورية في الفن » التسامي ډو صفه 
العملية الم دية مباشرة إل الإبداع الفي »> وذهب ارنست جوز إلى القول 
بأن اللحصائص الرئيسية للآايات الي تساهم ي الإبداع الفي »> مشابة إلى 
حد بعيد للآليات الي تقوم وراء عمليات ذهنية غير متماثلة في الظاهر 


١‏ الأسس النفسية للايداع الفي / د , مصطفى سويت »دار المعارف طالتانية ۹ ۱۹ص۷۳ 
S, Freud, Totem and Taboo, traniš by; .A.A. Brill. ‘Lil Jbily‏ 


۹٠ 


كالنكتة والأعراض العصبية والأحلام وربا كان الفرق ابعوهري بين 
الأحلام والإبداع » أن الميكانزم الرئيسي في الإبداع هو التفكيك » وهو 
عكس الميكانزم الرثيسي ني الأحلام » أعي التكثيف . وكذلك يرى 
هانز ساكس أن القصيدة ليست سوى حلم يقظة اجتماعي . 


أما يونج فقد بدا له اللاوعي اللحمحي مصدر الأعمال الفنية العظيمة > 
والعامل الحاسم عنده ني مشكلة الابداع »> انسحاب اللبيدو من رموزه 
الاجتماعية الي كان متعلقاً با ني اللحارج نتيجة لأن الأخيرة لم تعد تصلح 
لأداء مهمتها » وينجم عن هذا الالسحاب أن بتجه اللبيدو إلى داخل 
الشخصية » ومحدث أحيانا أن بثير أعمق مناطقها فتبرز بعض كوامن 
اللاشعور » ويتعلق اللبيدو بهذا البعض الذي برز » ويزيده بروزا بأن 
مليه على الفنان ليخرجه ني أعماله الفنية رمزاً يبدو أمامنا في وضح الشعور » 
فلا ليث أن نتعلتى به بدلا من الرمز المنهار " . 


ولقد تعرضت هذه النظريات في الإبداع لنقد المذاهب والاتجاهمات 
السيكولوجية الأحرى الي لم تر في مذهب فرويد إلا ضرباً من ابات > 
وانحرافا عن التعليل الدينامي > ونزوعا مثالياً إلى النعليل بالعلة البعيدة › 
وتعميماً تعسفياً لبعض نائج التحليل النضسي » أفضى › كما يقول ادمون 
برجلر »إلى ما يسمى بأغلوطة المماثلة في استنتاج أن عقدة أوديب هي حجر 
الزاوية أي سلوك الفنان والعصابي على السواء . 


() الأسس النفسية للابداع الفني » وائظر أيضاً بعض المراجع الخاصة بفرويد ويوج : 
Freud, Civilization and its discontents, tr. by, J. Rlviere,‏ 
London, 1930.‏ 

Freud, Leonardo de V'inci, tr. by, A.A. Brill, London 1932, 
Jung, Modern man in search of a soul, London, 1941. 

Jung, The integration of the personality, London 1941. 


۰٩۱ 


أما يونج ثي معابلحته لمشكلة الإبداع » فقد اتبع ثي منهجه ضربا من 
القياس المنطقي الأرسطي › فهناك مقدمات تتضمن النتائج > ومهمة الوقائع 
أن تبرر هذه النتائج لأنها سابقة عليها > ومن وراء هذه العملية » فلسفة 
آلية حيوية لم تدرك الصفة التكاملية الدينامية في أعماقها " . 


ثنيً : طبيعة الفن من خلال منهج تأملي استبطاني 


هذه هي النتائج الي انتهى إليها التحليل النفسي »> محتمداً تي دراسة 
الإبداع الفي على نظريات سابقة وفروض قبلية تمتحن ي ضوثها النتاثج 
والوقائع . ول یکن الفلاسفة بأقل اهماما من علماء النفس من حيث دراسة 
الفن وطبيعته » وقد قدموا لنا مجموعة من الفروض الي توصلوا إليها 
من خلال منهج نظري يعتمد على التأمل الخالص . 

ومن هولاء نذکر على سبيل المثال » هاري فردریت اميل ۱۸۲۱ -- 
۱ وان ماري جوییو ۱۸٩٤‏ = ۰۱۸۸۸ وهيري دلا کروا ۱۸۷۳ 
۷ . 


أما هنري إمييل فيلخص طبيعة الفن في أنه قدرة جلى روية المشل الأعلى 
في الواقع والواقع ثي المل الأعلل »> وعنده آن الفن التق ثي جوهره مثالي › 
بمعبى أنه يعمل على السمو الباطن اتنا .وعلى امتلاء الوجود . 

ويذهب جان جوييو إلى أن تصور الفن شأنه شأن ساثر التصورات > 
ابلسماني وإالعقلي الذي مجعل الحياة الفردية والمحياة الحماعية تيل إلى 


Al: ۸۱ الاس النة اللفسية »> ص‎ )١( 


۹۲ 


الامتراج » والفن كالأخلاق › نتيجته النهائية » انتزاع الفرد من ذاته 
وتوحیده مع ابحمیع . 

وبعبارة أحرى » الفن امتداد بواسطة العاطفة للجماعة إلى كل الكائنات 
ي الطبيعة › أو إلى الكائثنات الخيالية الى ابتدعها الخيال الإنسائى »› والفن 
قبل كل شيء مجموع من الوسائل الموحية » وما يقوله غالبا ما يستمد قيمته 
الرئيسية ما لا يقوله › بل يوحي به ويثير التفكير فيه › والفن الكبير هو 
الفن الموحي الذي يقوم ي إدراك روح الأشياء والتعبير عنها › أعي 
ما يربط الفرد بالكل » وكل قسم من الآن بالديعومة الأبدية " . 


ويفهم دلا كروا الإبداع المي على أنه يشارك ني الحياة العميقة للجماعة 
الإنسانية » فهو ليس جرد تعبير ينتزع الأشياء من همودها › ويوقظ عالً 
نائماً » وبذا المعنى يبدو الفن هو العام بوصفه تحقيقاً عينيا كاملا للعقل 
ني قوته المحضة للادراك والفعل . إنه يرمي إلى جل الخارج مشاب للباطن » 
ورد الواقع الخارجي إلى الروحية » حى يكون تجلياً ها وتعبيراً عنها . 

ولقد أفضى هذا المنهج التأملي عند الفلاسفة إلى مجموعة من الائطباعات 
والأحكام الكلية والقضايا العامة » لا يفسر أي منها بدقة ماهية الفن وطبيخة 
الإبداع . ولا يعني هذا أن الأمر لدى الفلاسفة على وتيرة واحدة » إذ جد 
منهم من حاول إرساء هله الماهية والكشف عنها . 


ورا كان أرسطو من أشد الفلاسفة اهماما بدراسة الفن › إذ قدم في 
كتاب الشعر ماهية الفن بوصفه عاكاة ويلا » إذ المحاكاة على حد 
قوله : ١‏ أمر فطري موجود للناس منذ الصغر › والإنسان يفارق عن سائر 
)۸( مصادر ' و تيار ات القلسغة المعاصرة £ فر تسا ¢ چ ¢۲ ض7 ¢ UNI VN‏ 
(۲) المر جع السابق » س ۳۲۹ ن ٣٣۷‏ . 


۳ 


الأحياء بأئه أكثر ها حاكاة » وأنه يتعلم أول ما يتعلم بطريق المحاكاة ۾ 

وقد سادت هله الاهية الأرسطية قروا طريلة > وآٿٽت ف سياف 
القافة الغربية والعربية آثاراً واسعة » إلا ألا لم بث أن تعرضت للنقد › 
إذ المحاكاة ليست الطبيعة النهائية لفن بكل أشكاله . 


ولم يكن عجباً أن نظر أفلاطون في ماهية الفن بوصفه عاكاة للمحاكاة ٠‏ 
فقد بدا ذلك له متمشیاً مم مزاجه الفلسفي > وعنده أن الفنان إغا يعلد 
الأشياء الحسية » والأشياء السية بدورها تقليد للصور والمخل »> فالفن إذن 
تقليد التقليد أما الفلسفة فأرقى من الفن بكثير » لأنها تأمل الصور مباشرة 
لا تقليدات الصور وهذا بحب أن يقترب الفن قدر المستطاع من ماهية 
الفلسغة 0( 


وم يعن أفلاطون بهذا الاقتر اب إلا أن تكون ني الفن قدرة على الكشف 
عن الأشیاء کا تمدو ي آزليتها وقدمها › د لل غا کاچ الال ومعاینتها 
بتجاوز الوسائط . 


وإننا لنلمس تأثرر تلك الماهية الأفلاطونية أبلغ ما يكون التأثير على 
Schopenhauer‏ الذي حد ماهية القن بأنه ر تأمل الأشياء مستقلة عن 
مدأ العلة الكافية ۾ 0 


وي هذا التحديد نلاحظ الفرق الدقيق الذي بينه شوبنهور بين العلم 


. ۳۹ الشعر لأرسطو » ترجمة ولحقيق ودرأسة د . شكري محمد عیاد » ص‎ )١( 
. ۲۳۸ لاون > د , عبد الرحمن بدوي » ط الرابعة ۱۹714 » ص‎ )۲( 
ء» ص ١ه »> وائظر‎ ۱۹٩۴۳ الفرد في فلسفة شوبہور » فواد کامل ط دار العارف‎ (0 
: الاحالة فيه إل مولت شويهور الأسامي‎ 
Le Monde Comme Volonté et comme Representation fr, par 
A. Bureleau, Paris 1924, 3 Vol., V, I, P. 191. 
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والفن » قبي يسود ميدأ العلة الكافية في العلم > تجد الفن يتأمل الأشياء 
کا هي ني أبديتها » ويعرف ما هو جوهري ثابت ي جميع الظواهر » 
متخذا من هذا التأمل مادة للتعبير . وبيها يلهث العلم وراء ساسلة العلل 
والمعلولات يستطيع الفنان أن جد ني عمله الحد الذي يرضيه » فهو يتزع 
في الواقع موضوع تأمله من تيار الظواهر العابرة » ويسيطر عليه أمام 
ناظريه » ويصبح هذا الموضوع الذي لم يکن سوی جزء عابر ي تیار 
الحوادث » ما ثل الكل وما يعادل تلاك الفكرة اللامائية الي تملأ الزمان 
والمكان » ومن م فان الفن يتشيث بهذا الموضوع الخاص ويوقف عجلة 
الزمن لتختفي العلاقات جميعاً ولتبقى المثل الي تولف بالسبة إليه موضوع 
تأمله . 


وليس ني هذا التأمل الخالص الذي يقدمه الفن أي نفع أو غتاء من 
حيث الحياة العلمية » وهو من ثم يضاد عند شوبنهور المعرفة العقلية الي 
هي من عمل العام » أما الفن فإنه عمل العبقرية » وي العبقرية نسيان كامل 
لاشخصية وعلاقاتہا جميعا » وذ حرج الفنان من شخصیته ویسی غاياته 
ومصالحه »> يصح ذاتا عارفة خالصة » وعيتاً ثاقبة تنفذ إلى سر الكون 
کوحدة 0 


وقد لتفق مع شوبنهور ي تصوره لطبيعة الفن من حيث إنه يضفي 

على ابحزثي العابر »> طابع الكلية والشمول › ولكننا لا نتفق معه في أن 
الفن انسلاخ من الشخصية » وخلاص تام من الإرادة المزئية الي بدت 
له » كا بدت ليكمة المند القدعة › اللولب الخفى الذي عحرك عذاب 
الإنسان » إذ الفن كان وما زال إبداعاً تنأكد فيه الذات وتسبتق الإرادة 
الشبخصية . 


., «۰ 44 انظر / الفرد في فلسفة شوپور ۽ ص‎ )١( 


۹۵ 


وإذا ترکنا شوبنهور إلى فيلسوف وجودي معاصر »عي Karl Jaspers‏ 
فسنجد أنه ٹر بصدد الطبيعة الأصلية للفن › عدداً من المسائل الي عکن 
ردها في النهاية إلى نسقه الفلسفي العام . 


ولقد كشف ياسبرز ي تأمله الفن عن أنه صلة بين المتناهي والكينوئة › 
كا كشف عن الخيال الفبي من حيث إنه يبدو أكر وأقل من حقيقة 


وجودنا فی آن واحد فالفن ‏ کا یقول ‏ ي معناه الحوهري ¢ Jy‏ ا 
واسطة بين الوجود المتناهيى الزائل والكينونة الأبدية ... وصلة بين 
المواجهة والغرق الصوني ..... ويبدو الخيال الفي أكر وأقل من حقيقة 


وجودنا في الزمان » فعندما يباشر الإنسان الوقائعية الخالصة لرغبات الوجود 
الفاترة » يبدو الخيال المي أكر من حقيقة وجودنا أما إذا أنعم الإنسان 
النظر في الوجود الحقيقي » وني حده المكثف الموسوم بطابع المسوولية › 
فإن الخيال الفيي يبدو أقل من حقيقة وجودنام ”© . 


| ولم یکن غریب أن يربط ياسبرز بين تصور الفن ومفهوم الشغرة › 
فالفن وإن كان محاكاة للحقائق › إلا أنه يتبخذ من المحاكاة ذريعة اللتعبير 
عن الشفرة » وإذا كان العمل الفي على حد قول ياسبرز « يتطلب الموهبة 
المبدعة بوصفها قدرة على التعبير المميز الفريد الذي لا يستعاض عنه بغيرى 
فإنه يتطلب من جهة أحرى » الوجود بوصفه الماهية الي تشير إلى أصلها › 
والي تتحدث إلينا من خلال العمل الفي » © . 


وقد ميز ياسبرز ني هلا السياق بين نمط في يهيب بالمتعالي الخالص 
فيهب الشكل التصورات التقليدية ونمط بيب بالتعالي المحايث » وهو الذي 


The philosophy of Karl Jaspers, edited by, Paul Arthur (0) 
Schilpp, first edition, 1957, P. 710. 
Ibid, P. 711. (r) 


۹٦ 


يعلمنا من جديد كيف نةرأً شفرة الوجود الي لا تظهر على نحو واحد في 
تلف الفنون وإنما تظهر على أغاء عتلفة . 

١‏ فا اوح لنا بوصفه شفرة ثي الموسيقى »› هو الوجود الزمي العابر 
ي تعبیره عن شکل کينونتنا > وي المعمار تنتظم الشفرة على نحو مكاني 2 
بيا تبدو بي الفن التشكيلى تركيباً وتضاماً فريائياً .... أما الشعر والتصوير › 
فالهما يتصلان بنا بواسطة عام وهمي من الخيال ^ . 

وهكذا تبدو ماهية الفن كا وضعها ياسبرز »> فالفن أولا كشف وإلمام 
عى آنه رج المدرك ي شكل وعنحه صورة › وهو من هذه الوجهة 
كشف عن الكينونة الي تبدو « الحماع الكامل للموجودات الظاهراتية 
الي تتكشف فيها طاقات العام وقوى الوجود » والكلية غير المعطاة › 
وعمق الوجود الذي تتحد فيه الأرض الطبيعية العام والحرية الأسامية 
لقدرنا الذي يتجاوز المحسوس . والكينونة الي يكشف عنها الفن هي في 
الذهاية » الواحد واللاتناهي غير المشروط والشمول والمنبع الأول والكلي ‏ . 

وإلى جانب هذا الكشف » يقوم الفن بوصفه وسيطا › نقرأً من خلاله 
شفرات الطبيعة والتاريخ والإنسان » بشرط أن ينبثق هذا المتوسط على 
مستوی. حدمي . 

إن الأمر فما يتعلق بطبيعة الفن وماهيته الأصيلة › لا يبدو يسيرا ء٤‏ 
فم کثرة من القصورات والمذاهب والآراء الني ترد ني النهاية إلى منهجين 
أساسيين ٠‏ الماهج التجريبي > والمنهج الاستبطاني التأملي » ولكي نكون 
تصورا لماهية الفن » لا بعكن محال أن نضرب هذه المذاهب بعضها ببعض › 
كا لا عكن أن نلجاً بواسطة ال ركيب التعسفي إلى تبي وجهة نظر تلفيقية . 


Ibid, P. 711. () 
Ibid, P. 617. (r) 


۹۷ الرمز الشعري ‏ ۷ 


وسحيث إننا تحينا فكرتي العارضة والتلفيق › فإنه لم يبق أمامنا إلا أن 
نتبنى نظرة نقدية لا تتلقى التصورات بالإذعان والقبول » ونما أول“ 
بتخليص الخبر ة ابحمالية الوعي» حى مكن تأسيس عيان ماهوي الظاهرة > 

والذي يبديه فحص المناهج السابقة » أن تصورات المنهج التجريبي » 
قد تفيد ني محليل الفنان ذاته » ولكنها لا تفسر باقناع كاف »› طبيعة الفن 
مأخرذاً في تصوره الشامل . ورا كان من أشنع أحطاء هذا المنهج الاعتساف 
ي توکید التناظر بين العصابي والفنان . 


ويعد يولج من بين علماء المنهج التجريبي ٤‏ أبعدهم حدس [ذ حال 
الإبداع إلى مبدأً أكر كلية وشمولا > ولا شلك ي أن تصوره للاوعي 
المحمعي »> يعين على إدراك القن بوصفه تتمة للوحدة الثقافية ي إطارها 
التاريخي » لکته لم يابٹ أن الات عبد اللبيدو المنسحب إلى الداحل › 
لتفسير النشاط الإبداعي الذي يتجه إلى تكوين بدائل رمزية يتخذ مادنا 
من موروثات الذاكرة ابحماعية » فهل الفن ني جوهره النهائي بسبيل 
اأوروث ؟ . 

إن الرموز العتيقة والأساطير الضاربة ثي القدم ما ميب به الفن » ولكن 
ما زال کل فن عظم قادرا على آن يضيف إلى هذا الميراث الإنساني 
المشبرك ما يستحدث من صور وأفكار ورموز . 


ولقد أهاب النهج التأملي في إرساء ماهية الفن بتصورات شى تشمل 
الواقعم والمخال والمشاركة في المحياة العميقة للجماعة › والمحاكاة وتأمل 
الأشياء من منظور ما هو بدي ثارت » والإ هام والكشف عن الكينولة . 
وکل تصور من هذه التصورات ېدو ا ى جحد داأته » ولکن أ 
منھا لا يوسس الطبيعة الأساسية الي تيز الفن . ولتحديب هذه الماهية ينبغي 
ن نجه ميات شرة إلى القيمة الاستطيقية › إذ الفن في جوهره خبرة جمالية 


۹۸ 


ونشاط استطيقي يعيد تركيب العالم المحطى ني الشعور بطريقة تتجاوز سابية 
المحاكاة إلى ضرب من دينامية الإبداع . 

وي صم هذا النشاط الميدع رکز قوى النفس » وثستقطب 
الإنفعالات والعواطف والتصورات والمدركات السية والتخيلية › 
والذكريات وما يزخر به الڈعور واالاشعور من خبرات بعضها فردي »› 
وبعضها ما شارك ابلحنس الإنساني ي صنعه . 

وإذا كنا نلمح ني بعض الفنون طابعاً عملياً » فان ذالك لا يعني ارثباط 
الفن بسلوك برجماتى » وعندما نسأل أنفسنا ما جدوى الفن ؟ فإننا في 
الحقيقة ننقل أساليب الياة العملية لنطبقها على مط عتلف تام الإختلاف» 
ما يجعلنا نبي ء الوضع كا نسي ء الفهم » لأننا عندما تقول إن الفن لا منفعة 
فيه ولا مضرة منه » فإننا لا نعي أنه هو عابث محلو من ابحدوى » أو أنه 
ترف زائد وزينة عارضة ولعب فارغ > وإعما نعي أنه يطلق ربقتنا تما 
ألفنا واعتدنا في حياتنا اليومية ومجعلنا ننسلخ من سياق الكسب والخسارة › 
مستولداً من الألوف والعهود والمكرر » الدهشة الى تستولي علينا وتعدينا › 
وحررنا من العواطف السيئة والمشاعر المكبوتة » فيعيد إلى حياتنا التفسية 
والروحية النظام والتوازن › فتمتلىء وتنفتح على المشاركة فيا مخصب الوجود. 

إن الفن على حد ما قول ۲٥سهطم‌هاS‏ ۲ة ني تعليقه على فلسفة 
كاسيرر »> « ملحنا صورة أكار حيوية وثراء من الصورة الي بقدمها 
العلم » ....وحيث تربط أشكال أحرى من الفعالية الرمزية الكلي بابلزئي» 
فإن الفن يبدو كبر اقتراباً من هذه الغاية ااي يصل إليها من خلال رمزية 
حايثة ۾ ° . 
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۳ ماهية الال 


اذا كان الشعر ني أساسه بنية أستطيقية » فمما يلاثم السياق أن ننظر في 
حقيقة اللحمال وماهيته » كا نظرنا من قبل في ماهية الفن وطبيعته . 


وليس بحاف ما ينطوي عليه هذا الميحث من تشعب وصحوبات ترد 
ني التهابة إلى ما يثار في هذا الصدد من تساوّل عن كنه الحمال وحقيقته > 
وعا إذا كان حاصية ذاتية للجميل أو انطياعا ذاتياً ينحل إلى الوعي » وم 
أسئلة حر ى تتناول العلاقة بين مفهوم احمال ومفاهي اللذة والمنفعة والخر 
والانسجام » كا تتناول حقيقة الحمال من حيث كونه مطلقاً أو سيا › 
والفرق الأساسي بين الحميل والحليل إلى آنحر هذه التصورات والأفكار 
الي عابلتها الاستطيقا بو صفها فلسفة للجمال . 

ورعا كان أفلاطون أكثر الفلاسفة الأقدمين اههاماً بالبحث عن القيمة 
الأستطيقية ي الفن » والواضح من مذهبه الفلسفي أنه ربط بين ابمحال 
والأيروس أو الحب بأنواعه المختلفة » وعنده أن « أول مرتبة وأحطها 
هي التعاتق بالأشياء ابحميلة » وتعلو عليها مرتبة ثانية » فيها يتعلق الإنسان 
بالحقائق الفنية من حيث إنه يوصلمها إلى الخير » وفوق هذه المرتبة مرتبة 
ثالثة ,> فيها يتعلق بالعلم بوصفه علا وبا مال من حيث هو جمال » 
والمرتبة العليا والأحيرة هي المرتبة الي يتعلق فيها بالماهيات والصور وحدها 
بصرف, النظر عن کل شيء آنحر » . . 

وكا كشف أفلاطون عن العلاقة بين الحمال والأيروس ٠‏ أبرز الصلة 
بين المحمال والخير » وأضفى على القيمة الأستطيقية عنصرا أخلاقا »› 
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فالدمال عنده جمال الح أو جمال الخير . وقد أشار في محاورة فايدروس 
إلى ما نعته بالحمال ابحزئي ني مقابل اب لهال الحقيقي المطلتى الذي ثل عنده 
الصور الكلية والماهية العامة »وقد تناول هذه الفكرة ذاما بالتحليل ثي محاورة 
المأدبة » حيث تأمل الحمال بوصفه ماهية مطلقة ثابتة أزلية ° . 

وليس فى أن هذا التصور الأفلاطوني ثي تثله الحمال بوصفه 
صورة ثابتة وماهية مطلقة » وبوصفه مرتبطاً بقيمة أخلاقية » قد تغلغل 
ني الطابع الفلسفي للأفلاطرنية المحدثة › فأبرقلس قد نظر إلى الحمال 
بوصفه » « القوة اليي يدعو با الإله جميع الكائنات إليه بعد صدورها 
عنه » وهو الذي يربط جميع الكائنات بعلتها » " . 

والمال الق عند أفلوطين هو الكائن ني باطن الشىء لا في ظاهره › 
وجل الناس إنما يشتاق إلى الحسن الظاهر ولا يشتاق إلى اسن الباطن > 
فلذلك لا یطلبونه ولا يبحثون عنه ‏ . 

ولقد أفضى مذهب أفلاطون إلى ما يسمى بالوحدة الحامعة بين 
المحمال والخير إذ تشعر النفس ني الخير بجمال علوي جرد من عوارض 
الحسوس . ونحن وإن كنا لا رفض هذا التصور الذي أكده كثر من 
فلاسفة القرن التاسح عشر » إلا أننا نود أن نوضح ني هذا السياق أمرين 
جوهریین : 

الأول : أن العلاقة بين ابمحمال والخير › أو بين الأحكام الأستطيقية 
والأحكام الأخلاقية › تقتضي التمييز بينهما من حيث الخصائص ونوعية 
القيمة في كل منهما . 


Plato, The symposium, trans by, W. Hamilton, the penguin 0 
classics, first published, 1957. 

(۲) فايدرو س لأفلاطون / ترجمة وتقام د . آمیره حلمي مطر / ط دار المعارف ٩٩‏ ص ۷۹ 
(م) أفلوطلين عند المرب / تحقيق ودراسة د . عبد الرحمن بدوي / ط 1۹٩٩‏ + ص اء 
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وي جال هذا التمييز نجد أن الأحكام ابلحمالية إيجابية » وتعي هذه 
الإجاية ùİ George Santayana ie‏ الحمال بوصفه قيمة إحابية واقعية 
ذات صفة موضوعية › يبدو شعورا بحضور ما هو جميل › أو شعوراً 
بغيابه فا هو قبيح » أما الأحكام الأخلاقية فإما سلبية » عى أا ”دف 
إلى تحاشي ما هو شر » سعياً وراء الخير . وهذا هو الفارق الأساسي بين 
هذين النسقين من الأحكام من حيث القيمة . ويضاف إلى هذا الفرق خحاصية 
أحرى مرتيطة بالمنفعة بمعى أن الأحكام الأستطيقية توسس على التجربة 
المباشرة ولا تبى بشكل واع على فكرة المنفعة النهائية الي يتضمنها 
الموضوع ٠‏ أما الأحكام الأحلاقية فاا توأسس عندما تكون [حابية على 
الوعي بالنافع الي تشتمل عايها . 

وإذا کان تکل القم أستطيقية عى من المعاني » فإنه ما يترتب على 
هذه المقدمة »> أن الم الأنحلاقية تيلو ذات طابع أستطيقي > وعل جحد 
تعبير سانتيانا » إن موقفنا من المبادىء الصحيحة الي حرز سلطة مباشرة > 
هو موقف جمالي » فالشرف والصدق والطهر أمثلة واضحة على ذلك » 
ee‏ اشمثزازا غريزياً > يصبح بالتالي رد الفعل 
جمالياً بشكل جوهري ‏ 

والثاني : a‏ نفرط في الأنحل باتجاه مثالي ياظر إلى المحسوس 
بو غه وجوداً غير حقيقي « وا ن حتفل للجميل بطابعه الحسي الواقعي 
المتعين » محيٹ يبدو هذا اسي تي جزثيته وتغيره »› مشاركة أصيلة في 
الماهية الكلية . 


ولسوف بعیتنا هذا التصور على إدراك ما يسمى الديالكتيلك الأستطيقي 


George Santayana, The sense of beauty, Being the out: )إ(‎ 
line of aesthetic theory, New York, First Pub., 1955 PP. 16, 21, 
31, 32. 


الذي يكشف عن توتر وعينا وتوتر الوجود ذاته . ويبدو هذا الديالكتيك 
ني ابلحميل بثابة إنقسام »> « فانشقاق اب حميل على نفسه ثي ارتباطه بالحسي › 
وني ارتفاعه فوقه > لا يعبر عن التوتر الذي بحري خلال وعينا وشعورنا 
فحسب » ونما يكتشف أيضاً .... الديالكتيك الذي ممع بين المتنامي 
واللامتناهي »> بين الفكرة المطلقة وتمغلاما » ° . 


وهذا التصور للعلاقة ين الحمال بوصفه قيمة وبنية موحدة لمجموعة 
من الخصائص وبين ابمحميل الذي يتمثل ني الموضوع ابلزئي المتعين في 
شکل دیالکتیات متوتر › هو ما عبر عنه هاري . ف . آمييل أنه « نفوذ 
متداندل للتز عة الطبيعية في المالية »> للجسم ني النفس » للأرض قي السماء ء 
للمتناهي ي اللامتنامي حيث يبدو اب حال ظاهرة تعبر عن روحية المادة ١‏ 
ما يدهشنا ويكشف لا عن الإحالة التبادلية والتضايف الى بين المطلق 
والنسبي » بين المادي والروسحي » فابحميل ني تعينه وتناهيه يصلنا بالأبدية 
ويفتح أمامنا الطريتق إلى اللامتنامي والخلود »› آما الشعور المحمالي فإنه كا 
يقول شلر تعبیر عن توازن مسجم بين العقل والساسة وقيمة يل إلى 
اللذة بوصفها كيفية للشيء > كا تحيل إلى انفعال محص طبيعتنا الإنسانية . 

ولا يفوتنا ني هذا السياق ما أثير ثي فلسفة ابحمال من تيز دقيق بين 
الحميل واب ليل » وبعبارة أخحرى بين الشعور بابمحمال والشعور بابحلال . 


وریا کان Schopenhauer‏ من أحرص الفلاسفة على إيضاح هذا 
الفرق الدقيق في إطار فلسفته الي خحلصت إلى نحطم الإرادة الفردية وإلى 
مزاج عدمي متشائم والق أن Kant‏ اanueصہ‏ کان آسہق من شوبنھور 
في تناول هذا اللو ضوع أذ ؤل عاله ٤‏ رسالة له صغیر ة بعتواك «اللاحظات 
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عن الشعور بابانميل وال حليل > " . 

وقد انتهى كنت في كتابه ١‏ ملكة الحكم » إلى أن للحكم التأملي الذي 
ينتقل من ابمعزئي إلى الكلي صيغتين ها الحكم اللحمالي والحكم الغائي > 
وبصدد الحكم ابلحمالي یری كنت أنه قد يقوم على الاتفاق بين موضورع 
الطبيعة وملكاتنا الخاصة ويصاحبه شعور وإحساس باللذة » أو قد يقوم على 
عدم الإتفاق بيتهما ويصاحبه شعور بالأم > أما الشعور بابميل فإنه شعور 
المحياة » والموضوع الحميل يكون محدوداً ني الطبيعة كموضوع فيي 
لاكموضوع لي كا يتعين في علم الطبيعة . آما الحكم الغائي فإنه يبين الغاية 
الموضوعية للأشياء » ويكشف عن الإنسجام الموجود تي الطبيعة نفسها . 

وقد ميز كنت بين الشعور بالمحميل والشعور با حليل من حيث إن 
الحلال لا يوجد ني أي صورة محسوسة بل نحن نتمثله بعقولنا » ويكشت 
لنا الفن ابلحليل عن عدم نظام الطبيعة نما يدنحل الرهبة ي نفوسنا » أما الفن 
المحميل فإنه بكشف عن نظام الطبيعة " . 

وقد زاد شوبنهور هذا التحليل بسطا في إطار فلسفته » إذ بيا أحال 
كنت هذين الشعورين إلى فكرة نظام الطبيعة أو عدم نظامها » رد شوبنهور 
الشعور بال حليل أو الحميل إلى فكرة الصراع والمقاومة › عى أن الإنسات 
يشعر ي التأمل ابحمالي بأنه مسوق إلى الإعجاب » حيث جد من الطبيعة 
عونا له على التحرر من عبودية الإرادة »> وحيث تكون المعرفة في حضور 
ابلحميل بلا صراع أو مقاومة . أما اليل فإنه مصحوب بالصراع والمقاومة . 


(1) انظر / مقدمة لكل ميعافيزيقا مقبلة إعكن أن تصير علماً » ترجمة د . نازلي اساعيل 
ومراجمة د . عبد الرحمن يدوي » وانظر مقدمة المر جمة ص ٠. ٠١‏ 
(۲) انظر / مقدمة لکل ميتافیزیقا »> ص ۲۱ » ۲۲ من مقدمة المتر جمة الكتاب . 
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وعندما تتخذ الأشياء من الإرادة في شكلها الموضوعي أي ابلحسم 
الإنساني موقفاً عدائياً ودد هذا اسم بالتحطي وتنذره بالعدم إذا قورن 
عا في الطبيعة من قوى جبارة هائلة > هنالك تتلىء النفس بابحلال فتعلو 
على ذانها وعلى كل إرادة . وينبثق الحليل من الشعور بالضآ لة وبالإتزلاق 
إلى هاوية العدم » وهذا ما لله شوبنهور ني مولفه الأساسي « العام 
كإرادة » بقوله : 

« فلنفترض أننا قد استخرقنا في تأمل لانبائية العالم في الزمان والمكان 
.... وأننا قد أرهقت شعورنا رحابة الكون » ني هذه الحالة نشعر أننا 
قضاءلنا حى العدم .... وأننا لسنا سوى قطرة ني المحرط » أي أننا حتفي 
ونسيل ني العدم »> ولكننا نشعر ثي الوقت نفسه في مقابل وهم عدمنا › 
بما يكشف لنا عن أن هذه العوالم لا وجود هما إلا في تثلنا > ونما ليست 
غير تغيرات للذات الأبدية في معرفتها الخالدة ....وبالاخحتصار يستقر 
فينا ذلك الذي يكون السند الضروري الذي لا غنى عنه للعوالم كلها وللأزمان 
كلها » وعظمة العام الي خافتنا منذ لحظة » تستقر الآن صافية فينا › 
فينتفي بذالك حضوعنا ها » لألبا هي الي تعتمد علينا الآن  »‏ . 

وإذا كان الفن كا أسلفنا حبر ة جالية ونشاطاً استطيقياً » فإن الشعر »وهو 
ضرب من ضروب الفن »تلك هذه القدرة الفذة على التعبير من حلال رموز 
أستطيقية تنفد إلى شفاف الأشياء . ولثن كان الفن التشكيلي يتيح لنا إدراك 
البنية الأستطيقية من خلال الروية » لقد أنجز الشعر ذلك بواسطة تصور 
ييدو وسيطا على نحو لغوي . 


)١(‏ ائظر / الرد ني فلسفة شوبلهور > وانظر الاحالة ني المصدر السابق إلى مؤلف 
شوبېو ر ; Le Monde comme volonté et comme représentation,‏ 
VI FP. 213,‏ 


؛ - التضايف بين طبيعة الشعر والبنية الرمزية 


عندما نتحدث عن الشعر ينبغي أن نعيد النظر في حده وطبيعته الي 
لم تتعد عند القدماء الوزن والقافية . ولقد كان من شأن هذه الماهية الي ن¿ 
تراع إلا الشكل الخارجي › أن أقحم على الشعر ما لا يعدو أن يكون إلا 
نظما مقفی موزواً 

ورا كان هذا التحديد غير الدقيق هو الذي دفع أرسطو إلى وضع 
ميدأ المحاكاة » ما جعله يأحذ على الناس في عصره أم لا يرجعون في 
تسمية الشعراء إلى المحاكاة بل إلى العروض » دون تمييز منهم بين عاك 
وغير محاك حى لقد جرت عادمم م إذا وضعت «قالة طبية أو طبيعية 
تي کلام منظوم » سموا واضعها شاعراً . 


وملا المقياس ميز أرسطو بين هوميروس وأمبدوکلیس ¢ ٠‏ 
اشتراكهما في الوزن إلا أن الأول يسمى شاعرآ بيا يصدق على الثاني اسم 
الطبيعي أكار من اسم الشاعر © . 


ولقد أفضی بالةدماء فهمهم إلى أن يعدوا الشعر مقابلا للتار . 
ما فط E E‏ 
فالشعر كا يقول مولهاهC‏ إغا يقابل العلم » أما انر فإنه يقابل الإيقاع 
وإذا كان الإتصال بالواقع هو الموضوع المباشر للعلم » فإن موضوع الشعر 
هو الإتصال باللذة “ . 


., ۳١ أرسطو » كتاب الشعر محقيق ودراسة د . شکري محمد عیاد ص‎ () 
S.T. Coleridge, a selection of ‘his poems and prose, by (+) 
Kathleen Raine, the penguin poets, first pub, 1957, P, 225. 
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وقد كان طبيعياً أن ياتمس الرومانتيكيون جوهر الشعر ؤماهيتة فيا 
ميزه من بساطة ورجوع إلى العناصر والقوانين الأولية الي تکون طبیعتنا "٤‏ 
وني حسيته وقدرته على أن يظهر بواسطة الخال »› الحقيقة في ومضة وانحدة» 
وي شبوب عاطفته الي تزكي مشاعرنا . وتتجلى روح الشعر كا بقول 
كوليردج » في تجسيده الأشياء المادية المحيطة بنا > وشأن الشعر ي ذالك 
شأن النبتة الي تتدثر بالتربة والمناخ ولكنها ني الحفيقة تبدي نشاطاً مدأ 
داخلي فعال » مستقل عن كل الظروف العارضة "© . 

وإذا لم يكن لاشعر بد من أن قق لذة » فإننا نتصور هذه اللذة ضرا 
من توازن الدوافع والتحرر من الكبت الألم > أما أن الشعر معزل عن 
الظروف واللابسات الخارجية فلك ما تنقضه طبيعة الموجود الإنساني من 
حیث کونه موجوداً ي العام . 


ونستطيع نحن أن نقول معارضين كولير دج » إن العام ليس واقعة 
عر ضية وما هو بالأسحری مرقف مڄائي مفروضس > وجال تتحرك فيه 
الآئية بو صفها بنية واعية وكا أن العام حقل تمتد فيه الأشياء والأدوات فإنه 
يفا إطار المواقف والنضال الإساني » الذي يضفي المعى على طبيعة 
الوجود - في والوجود - مع - والعالم الذي يلفظنا ومحتضننا في آن واسحد» 
هو التربة الأأصيلة الي يضرب فيها الشعر مجذوره . 

ولن يفضي بنا تصور الشعر منعزلا“ عن العالم > إلا إلى طبيعة شعرية 
هامدة » تفكلت التضايف الجي بين العناصر › وتعزل الوقائع الي تولف 
التسق الدينامي للابداع . وحري بهذا التصور أن ينتهي إلى ضرب من 
البطالة والفراغ الوجدافي . 

وقد انتهى نفر من النقاد إلى أن بعض الرومانتيكيين أمثال ,رهاا816 


Ibid, P. 227. 0 


lyİy » « Wordsworth‏ في الشعر فلسفة عميقة ما أفضى به إلى أن تتخلله 
الميتافيزيقا > وهكذا نجد أن اعماد الرومانتيكيين على الخيال واقتناعيم 
بهذه الحقيقة المطلقة الخاصة بالحدوس الشعرية »> جعلهم يستبدلون روية 
القوى الخفية الغامضة با ني آلية العلة والمعلول من خحمود» "© . 
إن ماهية اإشعر الىنة لا تقوم ني التدفق التلقائي للأحاسيس والعواطف › 
وليست هذه الماهية بالأمر الذي نلتمسه في النشاط التخبلي » أو في الشخف 
بالق والمحمال » أو ني تحقيتق أكبر قدر ممكن من اللذة والمتعة فكل هذه 
الأمور من لوازم الماهية » ولكن أب منها لا يوسس الطبيعة النهائية للشعر . 
وإذا كان الأمر على هذا الحو من الالتباس والصعوبة › فلا مناص من 
أن نهيب مرة أحرى بالتحليل الأنطو لو جى الكشف عن هذه الماهية . وعكن 
أن نعد تحليل هيدجر موجها لنا في تحديد هذه الطبيعة ابلحوهرية الي 
نيز الشعر . 
وقد رأى هيدجر أن ماهية الشعر تقوم على أساس أنه يسمي جميع 
الأشياء في كينونتها وعلى ما هي عليه فيصبح الموجود عندثذ معروفاً من 
حيٺ هو موجود . 
وإذا كان الشعر إرساء لأسس الكينونة على هذا الحو » فإنه يبدو من 
هذه الوجهة مرتبطا برباطين : 
الأول ء إشارات وعلامات العلو تلك الى يلتقطها الشاعر ليجعل منها 
إشارات لقومه » فاستقباله ني الحقيقة هذه الإشارات عطاء جديد . 
والثاني > تأويل صوت الشعب » وهذا الصوت هو ما يكون لدى 
Emile Legouis, A short history of english literature, trans (‏ 
by, V.F. Boyson and J. Coulson, Oxford University press first‏ 


pub., 1934, P. 277. 
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شعب ما من أقوال وأساطير بتذكر با اناءه إلى الموجود في جمالته . 
وعندما بسكت هذا الصوت أو محفت » فإنه بحتاج إلى من بتولون شرحه 
وتأويله . 

والشعر بحسب هذا التصور › ليس مجرد مظهر ثقائي أو تعبير عن 
روح ثقافية ما » وليس زينة تصحب الوجود الإنساني »> ولا محماسة 
عارضة ولا فورة طارثة ولا تسلية موقتة » ولكنه الأساس الذي بسند 
التاريخ > والتسمية الي تشتقى عن الأشياء قشورها وتنفذ إلى لبابما وماهيتها . 

والشعر إذ يوقظ الحلم وما وراء الواقع » فإنه إا يفعل ذلك ي 
مواجهة الواقع الصانحب الملءوس الذي نعتقد أننا مطمئنون إليه . وهو بعد 
ي نظر هردجر ليس لعباً كا محلو لبعض الدارسين أن يصغوا طبيعته » فالشحر 
وإن بدا لعباً إلا أنه أبعد ما يكون عن اللعب » إذ اللعب يقرب ما بين الناس 
حیث ینسی کل واحد نفسه فيه › أما في الشعر »› فالإنسان يركز ذاته على 
وجوده الإنساني ويصل إلى الطمأنينة الي يصحبها نشاط في جميع القوى 
والعلاقات » لا إلى الطمأنينة الوهمية المولدة من البطالة وفراغ الفكر . 

وقد انتهى هيدجر ني تحليله الأنطولوجي إلى قلب التصورات القديعة 
الي كانتت فيم ماهية الشعر من خلال ماهية الثة > فالشحر على حد قوله › 
TS‏ یتصرف فيها وكأنبا معطاة له من قبل »بل إن الشحر 

و الذي دا جحل اللغة ممكنة » لأنه اللغة البدائية للشعوب والأقوام ٤‏ 
i‏ ي أن تفهم ماهية اللفة من خلال ماهية الشعر © . 

وانطلاقا من هذا التصور كن القول بأن الشعر بنية أستطيقية وتعبير 
يودد بين لغة العلو وصوت الشعب » وكلاه| لا يتحدث إلارمزا . أما أن 
ماهية الشعر هي الأساس الذي يسند ماهية اللغة» فيعني أن الأصل الأسطوري 


(۱) انظر مارتن هیدجر | ي الغلسفة والشعر . 
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الأول للغة ويعبارة أخرى › الأصل اللغري الأول للأسطورة »> شعري 
في صميمه › وبواسطة هذه التسمية الشعرية الي أفعمت بالمجازات والرموز› 
أوجد الإنسان القديم آليمته وقدس أربابه »> وكثشف عن الأساس الذي 
رسد الأشيام . 


وإذا كنا مطاليين على نحو ما بأن نقتنص بعض اللحظات الي يط 
فيها الحجاب عن الوجود والموجود › فإن ذللك إعا حلص لنا من خلال 
ما يثره الشعر فينا من دهشة تكشف لنا عن أساس الأشياء » بل يبدو أن 
ماهية الشعر هذه لازمة أيضا لوجودنا الذاتي . فللوقوع على هذه الكينونة 
لا بد أن نوجد على نحو شعري لنفض ما يأتينا من الكون وما وراء الكون 
من علامات ورموز » وأن نقض على الأعراف بين نمطين من هذه الرموزء 
مط يوحي به العلو > ونمط يصوغه لسان ابلحماعة . 

وإذا كان الشعر الأصيل هو اللغة الي تتصل بالسماوي وبالأرضي › 
وتمت ي آن واحد إلى العلو وإلى صوت ابحماعة » لترسي من لاطا 
كينونة الأشياء فإنه لا بم للشعر ذلك إلا إذا أهاب بالثمرات والرموز . 

ويمكن القول بأن البنية الشعرية للرمز أو البنية الرمزية للشعر » ليست 
بمعزل عن الأساطير والمجاز والتصوير الاستعاري والعلامات الأستطيقية 
والوعي التخييلي والتأملي بشكل عام . 

وبصدد الرمز' الشعري بيز الدارسون بين أنماط ثلاثة من الدلالة » 
العلامة والصورة التخييلية والرمز › ويرون أن الفرق بين الوعي الخاص 
بالعلامة والوعي امتعاق بالصورة التخييلية ١‏ إا وإن كانا يمديان إلى شىء 
غائب بواسطة شيء حاضر فإن الي ء الحاضر ني الوعي بالصورة التخييلية > 
محسوس ليتق بأن ملا هذا الرعي بدلا من الشىء الغاثب أو اللاحقيقى... 
أما ئي وعي العلامة فإن الشيء الظاهر بقتصر على توجيه العناية إلى أشياء 
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آحری غاثبة عن الحس ...ون جاز أن یکون الوعي بالعلامة مفرغا 1 
بل هو على الحقيقة مفرغ > لأننا ندل بالعلامة على الشيء والمعنى أو 
المشار إليه » " . 

أما الوعي الرمزي فإنه يثبت بالصورة الحسية أمرآكاياً فوق المحسوس» 
بل إنه يستحوذ بطريقة ثابتة على الكيف الصي للصورة » وإنه ليختلف 
عنها ني ظهوره مشرباً بدلالة مجردة ٠‏ بيا تبدو الصورة بشكل سائد ذات 
طايع حسي عيي . 

ومختلف الرمز عن الإشارة والصورة ني كونه واسطة بين اللاعدد 
والمحدد ومن تم فإنه يحمل على كليهما › آما 7 تعقد الرمز فان ير جع إلى 
استىخدام كثرة من الصور المتصلة المتداخلة . وهي صور استعارية على نحو 
جوهري › وأدوات لبلوغ الحقيقة . 

وتشیر رمزیة الشعر کا قول W۷۲4 ۴٤] ٥۲d‏ إلى اتجاهین ني آن واحد» 
إلى نظام مثالي لا يتاح إلا بواسطة الخيال › وإلى ما يعد قوام التجربة 
المادية » ويبدو هذا التعارض في E‏ يناضل ليصبح 
شيا واحدا " . 

ولا يفو تنا أن ننبه إلى ما بين الأسطورة والرمز والصورة من قرابة 
والحتلاف › فالس طورة حتلف عن الرمز من حيث تصويرها لظام بتجاوز 
ما هو دنيوي da۸٥‏ uصe۲مpںS‏ ومو نظام لا يلمع الرمز إليه بشيء من 
التوسع . 

وكا أن الرمز تحخصبه وتثريه الصور »> فكذللك الأسطورة عندما تحرز 
عمقاً وثرابطاً بواسطة سياق من الرموز الا لفة . 


. ٠٠١ ال ركيب اللفوي للأدب »> ص‎ )١( 
Truth, Myth and Symbol, P. 130, 31, 32. (r) 
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إن الأسطررة الي بنظر إليها بوصفها تقدياً لنظام حيالي آو جهداً 
خحلاقا یتکرر دورياً لیسقط نظاماً متصوراً بعارض ما هو دنيوي » تفسر 
باكتهال مقنع العام الملالي الذي يصبو إليه الرمز ٠‏ وتنبدط داحل العام العيي 
المحسرس الذي تد فيه جذور الصورة »وقد يتعذر ييز الأسطورة بشكل 
مطلق عن الشعر فبا عدا بعض القصائد الي تتألف من تعبير واع مستطرد 
تسوده نكهة الخيال " . 


ويېدو الحافز الاستعاري شعرياً ي صميمه » بل يبدو ا پتطوي عليه 
من تراكيب مجازية » اميد ابمعوهري الذي بحكم ساثر أشكال التعبير الي 
تمي إلى ما يعرف بالتسلسل الاستعاري 


ويل الرعي التخييلي والوعي التأملي ثي الشعر إلى الرمز إحالة تملأ 
الصرر والأفكار بالدلالات ولا ينبغي أن نفهم هذه العلاقة بين الرمز 
والصور الذهنية الخالصة والاستدلال المنطقي › فأفسدوا تذوق الشعر لا 
أن أعناوا المنطق ني تحليل البنية الاسعطيقية › متأثرين في ذاك باعتبار 
ادمات المخيلة من مواد القياس › وأفسدوا المجاز بالتمحل والتأويل 
المقلي » ما أدى إلى أن توتى نظرية اللغة عند البلاغيين من أمرين : 
١‏ أومما الحدود الي أقامها النظر العقلى بين لحظات الكلمات الحية › ما 
أفضى إلى عمقها وتعطيلها ما هما من قدرة على اقتناص مظاهر الوجود 
وإحضار الكائنات وتثيل الأشياء » وانيهما, التجليل المنطقى الذي أجرى 
الجمل والعبارات مجرى القضايا المحضة الي لا مرجم ها في باب المعرقة 
إلا الحدود والتعربقات ” . 


ون مخاص لنا الشعر بوصفه بنية أستطيقية إلا إذا اطرحنا هذه التصورات 


Truth, Myih and Symbol, P. 132, 38. (1) 
, ۳۷ الركيب اللنوي لادب س‎ )۲( 
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الي ا قتشہشت ہا اليلاغة العربية ردحا من الزمان ¢ میٹ i n‏ 
لغة الشعر المشربة بالمجاز ء وما تشر تشر ه هذه اللغة من صور تصانا بالأشياء وقد 
تضایفت على حو جديد . 


وإذا كان لنا أن نصف لخة الرمزية الشعرية » قلنا لها لغة مفعمة 
بالإشارات المجازية الي دو هة کر منها واضحة المعالم » مفككة 
أكر منها منسقة » وهي من هذه الوجهة لخة تتجاوز الفوارق التصنيفية 
الدقيقة بين الأشياء »> وإذا كانت الإشارة المجازية تبدو من وجهة النظر 
المخطقية والعملية » احرافاً يعوق الانتباه ويعطل مجرى التجربة »> فان هذه 
الإشارات المجازية تساعدنا في الشعر على أن نيا أثناء التجربة مع ازدياد 
ني الأناة ومراعاة للقصد » الأمر الذي يريد من سوأنحنا بادراك لب 
اوضع أو أرقف الذي قوم لجر بته بأسره »> کما تتیح لتا هذه 
الإشارات مشاهدة المو ضوع من خلال نظرات متعاقبة متعددة بدلا من 
ن نشاهده ٤‏ فستیعده ا 0 


وهكذا بمكن أن ننظر إلى لغة الرمز الشعري » أعبي أن هذه اللغة 
تنقلنا من الفريائي إلى النفسي والحيوي » ومعى آلحر › تفع الفزيائي 
في مستوی حيوي » بحیث تقل ۔ اذا کان لنا أن نستعير عبر پرچسوك س 
درجة الموضوعية وتزداد درجة الرمزية . 


ولقد وصف ١۴اووه۷‏ لغة الرمز الشعري با «.فردية وعالية › 
قومية وشائعة » موقوتة وأبدية > ضاربة. مجذورها ي البيئة ومزودة بأجتحة 


الروح » مفهومة وعالية على الفهم > منفتحة على اللالهائي والتنوع 


0 ارول جنكتز ./. القن وأطياة. اتر جمة أحبد حمدي. ججبود ومراجمة. علي آم ٤ط‏ 
المؤسسة امسر ية للتأليف وار بجمة ¢« YA * ' ¢ [¥4 we‏ . 
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الرومانسي وتفكاك الياة » ومنغلقة على حدسها وارادتما المبدعة ع . © 
وهذا الي وصفه فوسلر هو ما نميه ميدأ التوتر واستقطاب التقابلات 
بوصفه ميدأ أساسياً للرمزية الشعرية . 


ونضيف الى هذا المبدأ » ميدأ التراكم المجازي الذي ينكشف في 
تدالجل الصور ونفوذ بعضها ني بعض وتداعيها ني سياق بنية استطيقية 
موحدة بون ابحزئي المحسوس والكلي المجرد. وبمعى آحر يكن القول 
بأن الصرر المجازية المراكمة تيدو ني إحالتها إلى الن ركيب الرمزي › 
ذات ايقاع مز دوج » فهذه الصور وثيقة الصلة بالأشياء العينية المحسوسة » 
ولكنها من ناحية حرى تتجاوؤز الطابع الحسي المتعين إلى الأساس الذي 
يسندها » ورعا قصد ۲٠مءهل‏ شيتاً من ذلك عندما أكد أن الشعر في 
رمزيته » , محقتق لنا شفرة العلو وذلك بأن يتمثل كل ما كن إدراكه 
والتفكير فيه » كما لو كانت اللخة تجعله في متناول التعبير " . 


والرمز الشعري في لهاية الأمر > جماع لحظة تارخية فريدة مستقلة 
بطابع زماني موسوم بالمغارقة وهو من هذه الوجهة بنية مر كية على نحو 
استطيقي » كله توتر ومشاقة بين العابر الموقوت والأبدي الدائم » بين 
الظهر الحسي التغير الذي يكون نواة الصورة الشعرية › وماهيات الأشياء 
بوصفها أساساً الكينونة ولدوام ما هو واحد ولا متغير . إنه سيج أو 
تركيب استطيقي جامع بين الصيرورة والكينونة صيرورة المظهر اسي 
الذي يعبر الرمز عنه بالنشاط التخيلي العمثل ي الصور والإشارات 
المجازية > وكينونة الأشياء بتسميتها على ما هي عليه بالتوغل ي لباها 
وأساسها الأول . 


The Spirit of Language in Civilization, P. 234. () 
The philosophy of K. Jaspers, P. 711. (r) 
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ولئن كانت رموز الشعر تباغتنا بجا فيها من غموض والتماس › لقد 
بات هذا الغموض طبيعة أساسية ني تر كيبها . 

ومکننا ن نقول مع پاسہرز بأن ثم نوعين من الرموز » تلاك الي 
مکن تسیر ھا eاoطصyرS‏ areطeut‏ وتلاك الي لا کن إلا أن نحدسها 
Schaubare Symbole‏ % 


وهذا ني واقع الأمر ما بميز الرمز عن العلامة › إذ بينما تبدو العلامة 
جلية عددة المعى يبدو الرمز غامضاً ملتبساً » إذ ينبثق معناه من شموله 
ولا مائیته . 

ويدلنا مبدأً التوتر واستقطاب التقابلات على أن الرمز يبدو من جهة 
( حدداً في ذاته » وتوا على علامة قد تكون مطابقة › ډيتما يدو من 
جهة أحرى مشتملا على غير حدد » ومهما حاولنا إيضاح الرمز » فان 
فيه بقية من سر تند عن إدراكنا العقلي " . 

وما حمل على طبيعة التوتر بين التقابلات ي بنية الرمز الشعري › 
آنه کما قول کارلیل » یکشف ومحجب ني آن واحد » فهو محجب ما 
ينطوي عايه ويقاوم كل شرح أو إيضاح »› لأنه موسس على التناظر الذي 
يصفه الفلاسفة أنه بدائي وطفولي ولا عقلي " . 

وهذا الذي خد به کارلیل عکن تفسیره بأن الرمز يتخفی عا يتكشف 
به لعياننا التأملي » فالتناظر الذي قد نجده بين الرمز وما يرمز اليه > حد 
أوسط بين احتجاب الدلالة الرمزية وانكشافها إذ محجب الرمز ما ينطوي 


The philosophy of Karl Jaspers, P, 108. (,) 

William York Tindall, The Literary Symbol, Columbia Uni- (۲) 
versity press, New York, 1955, P. 11. 

Ibid, P. 12. (e) 
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عليه بواسطة التماثل البدائي اللاعقل الذي لا ميل إلى الفوارق الكيفية 
الدقيقة ولا إلى معرفة النظائر بواسطة التصتيت المنطقي ,› ونما يصدر ي 
هذا التماثل عن مقولات الحدس والوجدان » ما عل التعبير الرمزي 
حجاباً على الدلالة > إذ من شأن هذا التعبير المرموز أن بحدث ني مجرى 
البرة وني تيار الوعي المتصل بالأشياء » الحراا. عن الطريق الأمم والسبيل 
المباشر الذي ألفنا أن نقصل بالأشياء من خلاله . وهذا التناظر البدائي 
اللاعقلى هو ما به يكشف الرمز بواسطة لغة مفعمة بالإشارات المجازية › 
عن الأساس الذي يسند الأشياء. ٠‏ 


وهلا ما أردنا أن نخلص اليه » أعني أن الرمز الشعري بنية يتضام 
فيها الحسي والتخيلي والاستنبطاني »› ونه بوصفه بنية استطيقية › يبدو 
ذا طبيعة ديالكتيكية » من حیث تر کیبه ودلالاته . 


وقد وفنا من العرض السابق على الماهية الأساسية للرمز الشحري ء 
فهو. جماع التقابلات والديالكتيلك الذي يكشف عن أحوال المشاقة بين 
الصورة السية قي عينيةها المباشرة › والدلالة الكلية المجردة »> بين .النسق 
المغالي الذي مققه النشاط التخيلى › والإحالة إلى التجربة المادية > بين 
لمحد واللاعدد والمتناهي واللامتناهي › بين الانكشاف والاحتجاب › 
بين ما هو صائر متحول › وما هو ثابٽ دائم . 

وقد اتنهى التحليل السيكولوجي مثلما انتهى التحليل القائم على 
الاستبطان »> إلى أن التقابل ماهية الرمز. 'وعند ومنل .6.© بدا الرمز خلقا 
ذا طبيعة مر كية › فهو على سحل ما وصفه پولتج › معقول ولا معقول › 
ععى أن للرمز وجهاً يتطابق هع القل! وإؤجهاً آخر يتعذز لى العقل 
يلۈغە . 

وريا استطعنا في ضوء تحليل يونج البناء الديالكتيكي للرمز »> أن 
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نفطن إلى أمرين » الاول » ما قد يزعم من أن الرمز لا شأن له ما هو 
عقلي تصوري » والفاني أننا نمز بين رموز تقليدية معطاة سلفاً » ورموز 
أحرى تتصف باب لحدة والجيوية » لا يقدر على إبداعها إلا الشوق العاطفي 
موقد لعقل بلغ الذروة ي تطوره . 


وعلى هذا » فان الرمز يتيثق من أعلى منجزات العقل » ويتضمن من 
جذوره أبعدها غوراً» ومن . فهو لیس نتاجا ذا جانب واحد لأعلى 
الوظائف العقلية > وإنما ينبغي أن يكون له مصدر معادل ي العواطف 
البداية " . 


وقد حال يونج ماهية ارمز هذه في إطار تصوره لما يقع للارادة من 
كف نتيجة مشار كة الأنا غير المشروطة ني الموضوع والنقيض » إذ لا 
يتيسر للارادة بعد أن تكون فعالة » طالما أن لكل دافع دافعا لحر مضاداً 
يساويه ي القوة . 


وحيث أن الحياة لا تسمح بكف الارادة أو تعطيلها » فانه ينجم عن 
هذا الوضع احتجاز الطاقة 'الحية » ما يفضي إلى حالة غير محتملة من توتر 
الأضداد » ما ل تظهر وظيفة توفيقية جديدة » مكنها أن تتجاوز الأضداد › 
وعلل يونج ظهور هذه الوظيفة بنكوس اللبيدو . فالأنا لا تستطيع أن تتقدم 
منفصلة عن الإرادة ومن م يتدفتى اللبيدو أي اتجاه عكسي »› ليعود كا كان 
إلى منبعه . 


ويعي هذا عند وال أن كب الشعوز ولا فعاليته» يفضي إلى فعالية 
اللاشعور » حيث تكمن الحذور الشائعة القديمة » وحيث بتشوش المحتوى 
وباط اختلاطاً تقدم بواسطته العقلية البدائية بقايا وفيرة . 
Psychological Types, P. 607. 0‏ 
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وذ ينشط اللاشعور » بتكشف المحتوى الذي يبدو للعيان ثي علاقة 
با موضوع والنقيض كليهما » وقد عد يونج هذا المحتوى ممثابة منطقة 
وسطى » توفق على أرضها الأضداد » فمثلا إذا كان التضاد قائماً بين 
الحسية والروحية > فان هذا المحتوى الأوسط » بمكنه لوفرة ما لديه من 
تداعيات روحية > أن بحتضن الموضوع الروحي »> كما بمكنه بفضل 
حسيته الإبداعية أن يعانق النقيض الحسي " . 


وإذا ما انشقت الأنا بين الموضوع والنقيض › بدا ها هذا المحتوى 
الرمزي تعبيرآً توفيقياً فريداً » لا تملك إلا أن تعض عليه بشغف لتتحرر 
من انقسامها »> وصوب هذا التعبير تتدفق الطاقة الناجمة عن توتر الأضداد 
لتتخلص من الصراع " . 

ويتضح من هلا العرض لأول وهلة » آن يونج قد تبنی في تظريته 
هذه التحليل الميجلي حى إنه ليمكن القرل بأن ما نعته يولج بالوظيفة 
التوفيفية › لیس إلا ما سماه هیجل مر کب الموضوع والنقيض › واللخق 
أننا لا نتبعم 9« هال ني فهمه الرمز على أنه تأليف بين المتقابلات »وتوفيق بين 
الأضداد » لأن هذا التر كيب من شأنه أن بحل طابع السر والمغارقة » 
ولكننا إذا أخذنا بيدأ التوتر > فلنا إن الرمز بنية تًجمع بين الأطراف 
المتقابلة في وحدة متوترة» بحتفظ فبها كل من التقابلين بخصائصه وحالات 
وجوده , 


وإذا كانت هله الوحدة المتولرة بين الأضداد خحاصية أساسية للرمز 
الشعري فلسوف يظهرنا التحليل الظاهراتي على خاصية أخحرى موداها 
أن الرمز بفترض موضوعاً مرموزا اليه » وتقتضي هذه البداهة ابلحلية 


Psychological Types : P. 608. () 
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الشعور » أن يتضمن الرمز إحالة وقصداء الأمر الذي يثد به عن العفوية 
والتلقائية 


وهذا ما نسميه «الوعى الرمزي» المشروط بشعور وضعي موداه 
وعي الرامز بأنه يرمز أن لينا خصائص عامة تجمع بين الأسطورة والشعر 
والدين ف ا الرمزية من تكثيف وادماج وإسقاط وتعبير عن 
المعاني اللحالصة والأفكار المجردة بواسطة الصور الحسية وأبنية المجاز »› 
ولکن لدینا مستوى آخر ينبثق فيه الرمز من شعور لا وضعي ليس فيه 
قصد . وني هذا المستوى يبدو الرمز عفوياً » بحيث لا يكون لدى الرامز 
وعي بأنه يرمز . وهذا في واقع الأمر هو الفرق بين رمز يبدعه شعور 
وضعي » ورمز آحر يږدو نتاجاً لشعور لا وضعي وهو فرق يرد ئي ية 
الأمر إلى وعي بالرمز أو عدم وعي به » وعی آنحر انه فرق بین شعور 
بحت وشعور بالشہور . 


وعلى هدي هذا التحليل » بمكن أن نرد الرموز الى انحدرت الينا من 
الثقافة الأسطورية القدعة إلى مستوى الشعور اللاوضمى »> وذاك لأن 
الإنسان المنتمى لتلك الثقافة كان يرمز دون أن يكون لديه قصد ووعى 
بالقيمة الرمزية . ۰ 

وهذا ما ميز الرموز الميثيولوجية عن الرموز الدينية والرموز الشعرية › 

ففى الرمز الشعري والرمر الديي والمقصود هنا رموز الأديان العليا 
لا البدائية - لا مخطىء التحليل خحاصية الشعور الوضعي الذي بتكشف 
من خحلاله للأنا -حضورها المي ء وتجليها فيما تيدع من رموز بحيث تدرك 
الأنا ني هذا المستوى ذاتها رامزة وتعي ما ينطوي عليه الرمز من معان 
وقم متنوعة . 

وأياً ما كان الرمز » فإنه ني نباية الأمر بضعة حية من العام الإنساني 
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الحاص بالمعيى والدلالة إذ استطاع الإنسان وحده من بين الكاثنات بو صفه 
حیواناً رامزآ على حد تعبير كاسيرر أن يكشف عن أشكال رمزية جديدة 
الخيال والإدراك » مبدعاً بواسطة هذه الوظيفة الرمزية اللغة والثقافة › 
وفاتحاً في عتمة الوجود بعداً إنسانياً أصيلا . 

وقد وقشنا من العرض السابتق على أن العلو لا يفتاً يكلمنا من لال 
الأساطير والوحى والفن بلغات مرموزة . واذا كان لنا أن نكشف عن 
طبيعة الرمز الشعري بوصفه لغة من هذه اللغات »> قلنا انه صياغة 
استطيقية للغة العلو تلك » سواء فيمنا العلو على أنه مطلق الوجود أو الفعل 
الذي به تتكون الآنية بوصةها وجوداً في العا . 

إن الرمز الشعري عود إلى الينبوع الأول الغة ني شكلها الأسطوري 
المغعم بالمجاز > وتسمية للأشياء في كينونتها وعلى ما هي عليه . 

نه اتصال دائب بالعلو ي طابعه المي وطابعه الإنساني » ئي مفارقته 
وعايثته » على نحو ما نجد فيما أبدع الصوفية في أديم من رموز . 

- وهذا ما سنفرغ له فيما بلي من أبواب وفصول . 
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الابالتن 
الرموز الشعرية 
الفصل الأول : رمز المرأة . 


الفصل الثاني : رمز الطبيعة . 
الفصل الثالث : رمز الحمر. 


Converted by Tiff Combine 


الفَصّلالاؤل 
رمز المرأة 


١‏ مقدمة : الأصول التار ية لرمز المرأة 

۴ -- إرهاصات الرمز في الشعر الغنائي 

۳ - الأسس الغنوصية والأصول الصوفية ارمز الحوهر الأنلوي 
٤‏ - رمز المرأة ني الشعر الصوي 


الأصول التارخية لرمز المرأة 


تظهرنا دراسة ما خلف الصوفية من تراث شعري وتاملات 
ليو صوفية » وما حفلت په بعض مذاهب الشيعة من اتجاهات عرفانية عل 
تصور المرأة بوصفها رمز بحوهر أنثوي أشرب طبيعة إية مبدعة . 

وني حاولة البحث عن الأضصول التاريحية هذا الرمز ني مظان الثقافات 
القدبعة » نسعى إلى التعرف على الينابيع الأولى لرمز المرأة» فقد يدينا هذا 
التعرف إلى الوقرف على جملة من الحصائص التناظرة» وإلى تبين ما انفرد 
به الصوفبة وما أضافوه إلى البناء الأركيبي الرمز من أفكار وتصورات . 

ونلاحظ إذا ما رجعنا إلى تلك الأصول التاريخية» أسطورة ابمحنساإ 
الواحد غير المتمايز »> حيث توي هذه الواحدية اللامتمايزة > باتجاه 
التصور الأسطوري إلى خحنولة ذلك ابلحنس الذي كان ممع بين مپدأي 
الذكورة والانوثة . 


وقد ألع إلى ذلك الرمز الأسطرريء» أفلاطون في محاورة « الأدرت“ 0© 


Plato, The Symposiom, tran by, W. Hamilton, First pub, (4) 
1957. 


14 


ولعله استقى تلك الأسطورة من أصول شرقية قديمة . وني اللغات الأوروبية 
يطلق اسم الرجل ١٥۳١١‏ على ابنس الإنساني من باب التغليب. وليست هذه 
التسمية. من قييل المصادفة « إذ قد أدرجت امرأة تخت جنس منعزل ... 
وني كثير من قصص الحلق » خلقت بعد الرجل رغم ألما ي بعض 
ايان اقا ی زمن واحد ولا بتئی آن ثم تطاإقا ین قم الکتاب المقدس 
و کثیر من القصص الاور بى ٠:‏ وہم کثر من قصص اللق بالفروق 
والاختلافات الزيائية بين الرجل والمرأة > وتشرح الدافع اب نسي بوصقه 
رغبة المرأة الي تمثل اللحلتى الناقص ني تحقيق الكمال » وني كثير من 
الأساطير البدائبة ... هبطت المرأة من الساءء ‏ 


وإنتا لنظفر إلى جانب تصور الحوهر الأناري مرتبطاً بقصص بدء الحلق» 
بتصور آلحر أضفي بواسطته طابعا الذ كورة والأنوثة على الاهة الأسطورية 
في الديانات القديمة » ويمكن أن نطمئن في هذا السياق إلى أن حظ الأنثى 
کان کر وفرة وفی من الطابع الذكري اة وان تصور الآهة 
القدة ني إطار الثنائية 'ابمسية » ليكشف لنا عن رغية لا واعية حفزت 
الإنبان من القدم إلى أن جسم الآلمة ويشبهها ويتصورها على نحو انساني » 
سواء ألحذ ذلك التصور رمز الذكورة أو رمز الأنولة . 


وقد تنوعت التصورات وتعددت الرموز اللماصة بالحوهر الأنثوي 
للآمة القدعة ني الفقافة المصرية العتيقة »> ولدى شعوب آسيا الصغرى › 
وني ثقافة ما بين النهرين › ا « ايزيس» يوصفها الآلمة 
الآم » واليداً الأنثري الفعال » وانتشرت عبادا من بعد ثي الماللك 
اليوتانية. والرومانية »> وكانت زهرة اللوتس المقدسة رمزاً هذا اون 


Funk, Wagnalls. Company, Standard Dictionary of Folk- (۱) 
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الأنثري الذي تجسم ني شخصية ايزيس " . 

ولقد كانت ايزيس ني الديائة المصرية القديمة » الآهة الكبرى › 
والرمز الةدسى الذي يشر انطباعات وامحاءات ارتبطت بتعاقب الفصول 
واللير كة الدورية لأفلاك » وبالحصب والنماء »> كما كانت رمز لتعلم 
الأصريين الزراعة والصيدلة الي تستخرج با عصارة النباتات الي تعالج 
الأدواء وتشفي الأسقام » أما الدموع الي كانت تذرفها فانما تزيد ماء 
انيل الذي ما أن يفيض حى يخصب الأرض بالغرين الوفير . وقد اعتقد 
الملصريون أن روحها تسكن الشعرى اليمانية 8سا8 ها8 » الي كان 
يعد ظهورها بي الإنقلاب الصيفي للشمس علامة على عودة الفيضان . 


واننا لنتبين تعارضا شديدا بين أمومة ابزيس والتصرفات الشهوانية 
القاسية الي عرفت بها الآهات ما بين النهرين وآسیا الصغرى » مثل 
عشتار الي كانت تغمر انها قبلا“ وعشقاً حموماً يدحل فيما يعرف 
بسفاح المحارم » وسيبل ١ا#طرت‏ آهة الطبيعة لدى شعوب آسيا الصخرى» 
فا أحيت تلكم الالة الحرب والعقم والتضحية بالإنسان » أحبت ايزيس 
الحياة وأشاعت فيها روح اللاصوبة والنnاء‏ وأqa Kurt Seligman‏ 
إلى أن عبادة ايزيس انتشرت في أوربا وآسيا الغربية واندمجت بقايا 
من عبادتها في نهاية الأمر بالمسيحية الناشئة » نحيث أحذت العذراء 
القدسة منها كثيراً من المحصائص والسمات الي برزت من خلال رمز 
« الوعاء» وهو كما أساهنا القول يناظر الأرض البكر الي لم تحرث بو صفها 
وعاء للبذور . 


إن ايزيس جسب النقش المحفور تحت قاعدة تمثاها في مدينة 8اه8 
رمز لكل ما كان وما هو كائن وما سوف يكون » فهي نجمة البحر 
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المتألقة وحارسة المحيط »› وما كان لأحد من الفنانين أن يعرف ماريكمن 
حت حجاما . 


وما يدل دلالة قاطعة على اندماج عبادة ايزيس بالمسيحية الناشئة » 
ذللث .النقش الذي وجد لدی ۲٥طire×‏ usزوھ Atha‏ المیرویی ~۱٦١۱‏ 
۸۵ إذ صورت ايزيس فيه متوجة بخصلة من الشعر » هي رمز لائبساط 
ضوء القمر على الحشائش والأعشاب » بينما زيئت رأسها بستابل القمح 
إشارة إلى ألا علمت المصريين الزراعة > وأرسل شعرها فوق كرة 
السماء الي نمثل العام » وقد استقرت هذه الكرة على إكليل من الزهر ء 
تلو إلى سيطر تا على عالم النبات » وبدا رداؤها ني النقش مزدهياً 
بألوان. القمر » آما عباءتا فمطرزة بالحواشي بالزهر » رمزاً للتربة وإلى 
اكتشافها الأعشاب الي تشفي عصاأرتها الأمراض » وفوق رحمها 
يستقر هلال تخصب الأرض أشعته السحرية » أما رجلاها فاحداهما فوق 
الأرض .. والأحرى ني الماء > إذ إنها يمن على كل العناصر " . 
وقد لاءحظنا ني أساطير ما بين النهرين » كيف أشربت الأرض دلالة 
أنثوية ‏ وأخذت مكانها في جمع الآلة الأشوري بوصفها ملكة الآلة 
الرفيعة القدر » والميداً الأنغوي الفعال ني الميلاد والنمو وحفظ النوع 
الإنساني » والمبدأ المنفعل ني الوقت ذاته لذكورة السماء ء كما لاحظنا 
أيضاً كيف انتقل ابمحوهر الأسطوري.للألوهية من الذكورة إلى الأنولة . 


٠‏ ولعل شيئاً من تصور الاهة القديعة ي إطار الر كيب الشاي الجنس › قد 
تبرب من البعلية' إلى الوثنيين فيما قبل الإسلام ٠»‏ إلا أن الوثنية ثي شبه 
أالحزيرة نحلعت الطابع الأنثوي عل اللاك › فزعموا آ٣م‏ تات الله وقد 
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فند القرآن دعواه ونع عليهم عقيدمم عندما جعلوا الذكران والإناث 
قسمة بين الله وبينهم : 

« اصطفى البنات على البنين » ( الصافات - آية )٠١۴۳‏ > «أم الخد ما 
بخلق بتات وأصفاكم بالبنين» «(الزخرف - )١١‏ > دان الذين لا 
يومنون بالآحرة ليسمون الملائكة تسمية الأئى » ( النجم - ۴۷) »> «أم 
لقنا الملاثكة اناث وهم شاهدون» (الصافات - آبة )٠٠١١‏ إلى غير ذلك 
من الآيات الي نزلت ي بعض القبائل مثل خراعة وكنانة وجهينة ويي 
سلمة وبي مليح وعبد الدار » وقد ذكر القرطبي عن قتادة والكلبي 
ومقاتل » أن هلا التصور إنما تسرب من اليهود الذين كانوا يعيشون ي 
شبه ابمحزيرة ؛ إذ قالوا إن الله صاهر ابحن فکانت الملائكة من بينهم » 
فالملائكة تات الله من سروات بنات ان . 

ونما يدل في بنية التر كيب التاريخي » ما أهايت به الأسرار والتعالم 
الهرمسية من رموز الذكر والأتفى » وهي رموز صاغتها الحكمة المرمسية 
صياغة تناظطر أشكال هندسية معينة تنضمن تراكيب ننائية وللاية توضح 
أمرين :الأول » طبيعة النظرة المرمسية إلى ال كورة والأنوثة بوصفهما 
مبدأين محكمان العام » والثاني »ما تتفمنه الأعداد من أسر ار ئي تللك التعالم 
المستورة . 

وفيما بتعلتق بالأمر الأول » نلاحظ طابع التوازي والتداحل أحياا 
بين التر كيب الثنالي الجدس وبين الفااك والكيمياء » إذ قد نصت الأسرار 
المرمسية على أن النفس تمشل الذكورة الي تطابق الشمس » أما الروح 
فالها تمشل الأنوئة الي توازي القمر . وي تلك التعصورات يبدو الاتجاه 
إلى اعتبار الإنسان نموذجا للفللك وعال أصغر محاكي العالم الأكبر » وهو 
اتجاه كان له أثره العميق فيما عرف لدى الصوفية بنظرية الإنسان الكامل 
ونحاصة عند عبد الكرع ايلي ي القرن الثامن المجري . 


۸ 


ورمز المرمسية للجوهر الذكري المتأجج بالمندل 46۲ص Sa!‏ 
ااذي ييا في النار » آما الشر فاته رمز الأنثى . ويتضح المعى الصوي لا 
عرف في ارمسية بالمئلث الأعظم الذي توازي أضلاعه ابم والروح 
والنفس › في معاودة تر كيب الرمز على نحو كوزمولوجي » فالشمس 
والقمر رمزان ليدأي الذكورة والأنوثة وهما وان كانا منفصلين ي 
الطبيعة » فانهما يتحدان ي الفن الكيميائي » ومن اتحاد الذكر والأشى 
وتزاوجهما يتولد ما عرف في الهرمسية « حجر الفلاسفة» ١‏ 


وهمكلا تظهر نا هله العامة على عادة نتائج » وتعيننا على الكشف عن 
الرمز وتتبع ما دحل ٿر کیبه من تحوير ولعل من آبرز هذه اتات » آنا 
قد ت رفنا على ابدوهر الانثوي ٠‏ من خلال قصص الحلق سواء ۳ الأساعلير 
القديمة أو ثي الكتب المدسةء وني ضوء التعالم والأسرار المستورة » وتبينا 
کیف استقلت الاش بنضفها وكيف بدت مضارفة للذ كر 


وإننا لنظفر في ذلك البراث بيواكير تنبىء عن أمرين »› الأولء 
الد كورة والاأنوثة بطابم كوني » والثاني» تحول هذه اللنائية عن طابع 
الازدواج لار الفروفق امانسية إل طابع المبادیىء والمغولات الي 
أضافت إلى النرعة الكونية المنطوية على روح خيالي متوهج» الطابع 


)1( ر .105 Kurt Sellgmann, PFP.‏ 
وراجم في اللاف jllر Sayyed Hossein Na3r: H8 ®8 ja Jr jk‏ 
and the Hormetle writings In the fslamlce world, Bolrut, 1967,‏ 
وقد قيل إله الاله ملول عند قدماء المصريرن وقيل هو نوخ مدد المبر ين » وقيل هو 
ادر یس الي عند المسلمين ويز الاسلاميوت بين هرأامسة للائة : هرمس اطرامة 
a‏ أو أخنوخ » أول من وشم امروف وعلم الناس ااذ املاس و هرمس 
البابلي أستاذ فيثاغورس » وكان غالا بالعلب والقاسفة وشراس الأعداد » وهرمس 
الممسري المولود في نف وهو أستاذ أسقلبیوس وکات مالا الب ي الفلسفة والكيسياء 

وراص السرم والتدم ,س ¥ A ٤‏ . 
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المنطقى الذي نما من بعد في الفلسفة اليونانية » وزاد نماء ني تربة القتصوف 
والغنوص الإسلامي » إذ نظر إلى الذكورة والأنوثة بوصفهما ميدأين › 
الأول منهما فاعل والثاني منفعل › وهڌا ما سنعرض له بتفصيل أوسع ي 
ساق آخر ۔ 


۲ - إرهاصات الرمز الشعري الغنائي 


نعرض بعد أن ألمنا بالأصول التارية » واستخلصنا بعض النتائج 
الي انتهت اليها المقدمة » لارهاصات الرمز المبكرة ي الشعر العربي 
الغنائي » حى إذا استوفينا تلك الارهاصات » أخذنا في التعرف على 
الأصول الثيوصوفية والغنوصية الرمز في الشعر الصوفي . 

لقد كانت المرأة موضوع الحب والغزل ني القصيدة العربية الخنائية 
الي أحذت شكلا تقليدياً تميز بالاستقرار . وبظهرنا النقد على تيارين 
أساسيين للغزل ني الشعر العربي » تيار الغزل الفاحش الصريح الذي أشاعه 
ابن أبي ربيعة ني الحجاز » وتيار الغزل العذري العفيف الذي كان 
اتجاهاً مضادا لما شاع ني التيار الأول من مغامرات ونشدان للذة الحسية . 

وحيث إن الغزل العذري كان إرهاصا ومدخلا“ لرمز المرأة في 
الشعر الصوثي لذا فسوف نقف مليلنا عليه » لدراسة العلاقة بين الأدبين 
العربي والفارسي » ولعرفة يما كان أسبق من الآنحر ني إحداث هذا 
المزج بين الحب السماوي والحب الأرضي . وسواء أتشكلف بعض 
الدارسين ني الوجود المحقيقي لبعض شعراء الخغزل العذري » وفيما دار 
حول نتاجهم من قصص وروايات وأخبار أسرفت أيما سرف في تصوير 
ما کانوا يعانون من آم وحرمان » ام وثقوا في وجودهم وجوداً تارا › 


۳۰ 


وفيما رُوي حول یام من أخبار فيها شطط ونهويل ومبالغة في 
تصوير عواطفهم وتساميهم على هذا النمط الرومانسي الغريب » فان 
الظاهرة ني حد ذاتّها جديرة بالدراسة والتحليل » لما بمكن أن تفضي اليه 
من نتائج تفيد في التعرف على رمز المرأة ني الشعر الصوثي . " . ٤‏ 

واللتق أن الغرليين من الزهاد الأتقياء كانوا أسبتق تار يا من الشعراء 
العذريين » ما مجعلنا نعد ما روي عنهم من أشعار وأخبار وحكايات » 
نواة أولى لشعر الغزل العذري › إذ كان « ظهور الغزليين من الزهاد 
والأتقياء في القرون المجرية الأولى كعبد الرحمن بن أبيى عمار الشهير 
بالقس » وعروة بن أذينة وحيى بن مالك وغيرهم »> إرهاصاً بهذا 
التوفيتق الذي تم تي الشعر الصوني بين الحب الإنساني والحب الإفي › أو 
التعيير عن الحب المي بلغة العواطف الإنسانية »> كما يتح ظهورهم 
الا للقارنة مسلك العذريين مسلك الزهاد الأتقياء » " . 

وإننا لنتبين الوشيجة المتينة بين الغزل العذري والحب الصوني »> أو 
قل بين مسلك الشعراء المتعففين ومسلك الزهاد الأتقياء > وذلك لا بين 
العفة ني الحب وبين الزهد من سمات مشر كة وملامح متشابمة »> ففي 
كليهما نزوع إلى الإعلاء والتسامي »> وشعور حاد بالتحرم الحنسي » 
ورغبة ني تحقيق ضرب من الانسجام والتوافق بين ما يرغب فيه وما 
شى منه » من خلال شعور أخلاقي ينظمه الأنا الأعلى » ويعد المحب 
الدحول في علاقة متوترة بين المادي والروسحي » بين السماوي والأرضي › 
ويهيئه لممارسة جهاد عن طريق عقبات تتمثل في الإغراء الملح › والغواية 


)١(‏ انظر / د . ابراهم عبد الرحمن »> دراسات مقارنة » تفر مكتبة الشاب طبعة أولى 
۵ :۲> ص ۱۲۷ . 

() د . عمد غنيمي هلال / الياة الماطفية بين العذرية والصوفية » الطيمة الثانية ۰۱۹٠٠‏ 
س ٣۳‏ . 
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والاستهواء اللذين لا بقاومان » وما على المح إلا أن يتجاوزها ويعلو 
عل ها » موحد بين اللبيدو والايروس »> وسوف الاحظ عند حایل رمز 
المرأة ني شعر الحب الصوني كيف أمكن الصوفية أن يضايفوا بين 
الفزيائي والروحي »> محيث التحم ني شعرهم السماوي بالأرض في 
تراكيب رمزية موحية »> وكيف أشربوا رمز الرأة ني أشعارهم دلالات 
ل تكن موجودة من قبل ثي شعر الغزل فاحث كان أو عذرراً عفيغاً . 


ونما يتمم التناظر بين شعر الغزل العذري وشعر الحب الصو » 
أنما بمعزل عن المآرب العاجلة الموقوتة » أو قل اما حققان مقولة 
١‏ ا لحب الحب» محيث لا تكون المحب غاية وراء عبوبه . 

ولا بحخفى أن هذا الحب العفيف أخحذ ينمو في فبرات متأحرة بتأشير 
تيارات أجنبية تسربت إلى الروح الإسلامية عن طريق النقل والترجمة › 
وقد ظهر هذا النمو ثي امتزاج الحب بخواطر تأملية وأفكار فاسفية دارث 
حول طبيعة العشقى وماهیته ومدارج المحب ؟ العشاق بحسب ما يعشقون » 
والعلاقة بين الحب والاتحاد »> وكيفية ترقيه النفسي من أفق المحسوس 
إلى عالم الممل والمعقولات حى تستهلك في النور الإمي الغامر ° » 


والح أن بواکیر رەز « المرأة» في شعر الحب الصويي » انا تكمن 
ني طائفة من الأشعار والروايات الي تناقلها الرواة عن شخصية ١‏ قيس 
ابن الملوح» أو مجنون ليلى . باعتبار أن شعره ثل تيار الغزل المذري 
العفيف أصدق ما يكون التمثيل » کما أن شخصیته الي ظهرت في 
الروايات الأثورة متسمة بطابع جنوني ٠‏ تعد إرهاصا مبكرآ لا شام عند ' 
الصوفية من أحوال الوجد والفناء والذهول والاستغراق وابحنون . 


(۱) اثظر / رسائل إخوان الصفاء » طا ۱۳٤۷‏ | ۱۹۲۸ ء ج ١‏ « الموضوع الغاس 
بماهية المشق » . 
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وما لا شلك فيه أن فحص الروايات والأشعار الأثورة عن قيس الذي 
اشتهر بالمجنون » يفضي إلى الاعتقاد بان قدرا كبيراً من الوضع والانتحال 
قد دحل في نسج تلكم الشخصية وحوك أشعارها » وأن الرواة والقصاص 
أعملوا فيها حيالمم »> وليس أدل على ما نقول من اخحتلاف أصحاب 
الراجم والتصانيف والموسوعات الأدبية حول اسم المجنون. وسواء 
أكان المجنون شخصية حقيقية ذات وجود تار ى أعمل الرواة فيها 
خيالمم أم كان اختراعا مضا وافتراء حالصا » فان نتائج البحث لا تتأثر 
بصحة أي من الفرضين ٠‏ إلا أن طابع ابلمنون الذي بيز تلك الشخصية › 
إنما حلع عليها ني زمن متأحر حى إنه ليمكن القول بأا اكتسبت هذا 
الطابع ابمنوني ي الأدب الصو »› ما يظهرنا على الصلة الوليقة بين الغزل 
العذري والب الصو > حيث «لم يكن الجنون ي الأصل معنى سوى 
التعبیر عن استغراق قيس ني عاطفته › وطغيان هذه العاطفة على جوانب 
شخصيته وني الحق كان الصوفية بعد أن أعطرا صفة. الحنون معتاها 
الفلسفي » يصفون بها كل من خرجوا على مألوف قومهم » لزهدهم 
وشبوب عاطفتهم وتفضيلهم حياة العزلة والتأمل» " . 

والحتق أن إبن عربى ٩۳۸‏ ه قد حلل هذا الحتون الصوني وبين 
ا دوا وا اا ی ی و ا د 
الواردات الإمية ما مجعل « الحال » يغلب ويسيطر » فيكون المجنون حسيما 
یصرفه حاله ولا حول له ولا تدر ولا نظر ال نفسه › ¢ ان هولاء 
المجائين ينقسمون ويتفاوتون ني الطبقة والدرجة » فمتهم مأخحوذ بالكاية 
لا يأ کل ولا یشرب »› فهو مطلتق عن عام حسه » وقد حدث ابن عربي 
فذكر أا عقال المغربي وقال انه كان من هذه الطبقة » وأنه كان بمكة 
فظل أربع سنین لا يکل ولا يشرب حى ماٽ » ومنهم من يرجع إلى 


. ۹۲ » ٩٠ الياة الماطفية بين المذرية و الموفية »> ص‎ )١( 
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الناس فيعقلون عنه ويعقل عنهم » وقد لعت ابن عربي هذه الطائفة بأم 
عقلاء المجانين » ومجانين الحق » وقص ني الفتوحات طرفاً من نوادرهم 
وحكاياتہم وبعض أقوالهم الي تم عن قوة الواردات وغلية سلطان الحال » 
وذكر من لقي منهم كيعقوب الكوراني ومسعود المحبشي بدمشق »› وکان 
يغلب عليه البهت « وأبي الحجاج الفليري وبي الحسن علي السلاري » 
فأولئك وغير هم مجانين الاهيون مأخوذون عن أنفسهم " . 

وهذا الذي ذكر ابن عربي ني القرن السادس المجري › بجعلنا 
نوٴكد ي قوة أن شخصية قيس بطابعها ابمحنوني نما كانت خاقا صوفاً 
حالصا ورمز للمحب الذي فى عن أوصافه وذاته »> وذهل عن مألوفه 
وأحد عن عادته » ولعل عبارة «أنا ليلى» وهى الى أنطق الصرفية بها 
قيساً » تشبه من قريب عبارة الحلاج ١‏ أنا الحتق» ويرمز هذا التشابه إلى 
الفناء والاتحاد » ويدل على أن الصوفية أدنحلوا تي أخبار المجنون ما يدل 
على رهف حسه ورقة شعوره وشيوب عاطفته »> وهكذا امتدت شخصية 
قيس ونت ودخحل نسيجها في تکوين شيء من رموز الحب الصوفي › 
وانتقلت بمذه السمات من الإطار الواقعي إلى جال الرمز الصوتي وأصبحت 
على حد قول الدكتور غنيمي هلال قالبً مرنا لآراء الصوفية تي مجالسهم 
وني أشعارهم وقصصهم › وبہذه السمات الصوفية انتقل قيس من الأدب 
العربي إلى الأدب الفارسي ”" . 

ومن بين الدارسين يذهب هانز شيدر إلى أن الأدب الفارسي كان 
سبق من الأدب العربي ي احداث هذا التأليف الركيبي بين الشعر 
الديي والشعر الدنيوي » بين الحب السماوي والحب الأرضي » أو بتعبير 


)0( اثظر / ابن عربي ٠‏ الفدوحات المكية › المفر الرايع ص ۲ه :11 
(۴) انظر اللياة العاطفية بين المذرية والصوفية > وراچم آیاً الدکتور غليمي هلال کتابه 
« ليلى والمجنون بين الأدبين العربي والفارسي » . 
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يتصل بتاريخ الأساليب استخدام الأسلوب المكتمل التكوين لاشعر الغرامي 
ني التعبير عن الحب الإفي » وزعم شيدر أن الموٴسس الحقيقي هذا 
الأسلوب » هو شيخ خحراسان أبو سعيد ابن أبي الحير التو سنة ٤٤١‏ هس 
۸ م وأن العطار قد نى هذا الأسلوب الحديد حى صار ثروة 
مشر كة بين كل الشعراء الناطقين بالفارسية " . 

ونظن من جانبنا أن شيدر ل يتحر الدقة والصواب ثي قوله » وأن في 
ريه شيئ كثيراً من التوسع والشطط إذ إن المزيج بين لغة الحب العذري 
ولغة الحب الإلمي يطالعنا أوضح ما يكون في شخصية قيس وفيما ءعزي 
اليه من أشعار بعد أن جعله الصوفية واحدا منهم » ولئن صح هذا الفرض › 
لقد صح آیضا أن آبا بكر الشبلي ۳۳۶۲ ۸- ٩٤٥‏ م - وهو أسبق من إين 
أبي اللير بما ينيف على القرن- كان بحدث ني مجلسه مهيبا بشخصية 
المجنون الرمزية الني تنطوي على البواكير الأولى لتحول الحب العذري إلى 
حب صوني » كما انطوت شخصية ليلى على ما أشرب به الصوفية المرأة 
من رموز ودلالات . 

وقد ذكر أبو نصر السراج ثي اللمع كلام منسوباً للشبلي وهر 
معدود من صوفية الطبقة الرابعة ‏ وأنه كان يقول في مجلسه «يا قوم › 
هذا نون بني عامر » کان إذا سئل عن لیلى يقول آنا ليلى » فکان يغب 
بلیی عن لیلی حی یبقی مشھد لیلی › ویغیب عن کل معی سوی لیلی » 
ويشهد الأشياء كلها بلي » فكيف يدعي عشبته > وهو صحيح ميز › 
یرجم إلى معلوماته ومألوفاته وحظوظه ؟ فهیهات آنی ذلك ولم یزهد في 
ذرة منه » ولا زالت عنه صفة من أوصافه» ‏ . ١‏ 


(۱) اقظر / هائز شيدر » الائسان الكامل ثي الاسلام »> ترجمة د . عبد الرحمن بدوي» 
ص ۷ . 
(۲) آبو صر السر اج | اللمم » تحقیق د . عبد الحلم حمود » طا ۱۳۸۰/ ۰٩۱۹م‏ ص1۴۷ . 
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والعتق أننا حالف شيدر ي قوله إن الأدب الفارسى كان أسبق في 
التعبير عن الحب الإهي بلغة الشعر الغرامي الذي اكتمل تكوينه > وذلك 
أننا نجد ثي كتب التراجم والطبقات أشعاراً منسوبة رواد التصوف الأوائل 
من العرب بدت المرأة فيها تعبيرا عن الحب الإي » وقد نسج الصوفية 
هذه الأشعار على مط الغزل العذدري المي ء بالتفجع والشكوى والحنين إلى 
الوصال ووصف ما بعري المحب من سقم وشحوب » ولئن كانت هذه 
الأشعار قليلة » لقد كارت من بعد في عصور تالية » بيد آنا على قلتها 
توٴکد ما ذهینا اليه من قبل و کل ما بمكن قوله ني هذا السياق » أن الشعراء 
الصوفية من الفرس » نموا هذه الأساليب وأضافوا إليها ي إطار البناء 
الرمزي السابق . 

ولعل نما يدل على صحة زعمنا ما روى السراج عن أبي القاسم 
اليد ۷ هھ ٩۱۰‏ م ٤‏ اذ قال عيدالله بن السين ء قال : سمعت 
أحمد بن السين البصري يقول : حضرت مجلس الحنيد » فسأله رجل 
مسألة فأنشد ° : 
تم على سر وجده التفقس والدمعم من مقلاتيه يجس" 
مده هائم" له حرق" انفاسه بالنين تلختلس' 
يا بأبي الأشعث الغريب فى ليس له دون سوله نس 
يا بابي جسمه الرکي وان کان عليه ليق" 

ومن بواکیر هذا الاتجاه في الشعر الصوي قول الشيلي : 
لقد قلضات ليلى على الئاس كالي على الف شهر فضلت ليلة القدر 


ت د 
د دس 


(۱) انظر ئي هذا السیاق » اللمع السراج ص ۲۱۸ : ۳۲۷ تحت عنوان « باب في أشعارهم 
ي معاني أحوالمم واشاراتمم » وائظر أيضاً / طبقات الصوفية لعيد الرحمن السلمي 
والطبقات الكبرى لشعراني . 
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فيا يها زدلي جو کل ليلة وا سلوة الأيام“ٌ موعدك اشر » 
وقوله ي سه يوا : 
وعيتان قال اله كونا فكانتا فعولان بالالباب ما تفعل” الحم 


ثم قوله:لست أعني العيون النجل ولكني أعي عيون القاوب ذوات 
الصدور » فطوبی لن کان له عين في قابه وأذن واعية وألفاظ مرضية . 


ومن بين تلك الارهاصات الأول الي تمت ني الشعر العربي الصوفي 
ما روى السراج عن أبي الحسن سري السقطي ۲١١‏ ه- ٥٦۸م‏ » إذ 
قال : أخبرنى جعفر اللحلدي قال سمعت الحنيد قول : كان أبو اخسن 
سر کا السقطى کدرا ما نشا هله الأبيات 
ولا ادعيت العب قالت كلبتي فما لي أرى الأعضاء مناك كواسيا 
فما الب حى يلصق الحلد بالحشا وتذبل حى لا تيب الناد يا 
وتنحل" حى لا يبقي لك هوى سوئ مقلة تبکي ا أو تناجيا 

وم أشعار أخحرى يرجح تاها إلى القرون الثلاثة الأولى » وكلها 
أشعار وصف فيها الصوفية الأوائل عاطفة الحب الإفى » مستعينين بلغة 
العشاق العذريين » ما يويد افثراض أن المزج بين الحب الإنساني والحب 
الإلمى أو التعبير عن الأحوال الإهية بأساليب الحب الإنساني »> كان قد 
۴ دى الصوفية من العرب » وإن يكن على نحو ارر يسير > وأن هذا 
اضرب من التعببر التاريجي ود عر ضس له الازدهار والنماء ف عور 
لاسحقة » حى إن رمز المرأة ني الشعر الصو ء لم يكتف من بعد با 
شاع لدى العذريين من التحدث عن الأحوال الشمورية الباطنة الي تام 


(ه) ني البيت « آقواء » وهو من عيوب القافية . 
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بالعشاق » بل أضاف إلى هذه الأحوال » الوصف السي المغرق بلحمال 
المعشوقة وفتنتها وشدة أسرها. 

و كأن الصوفية التأحرين قد أهابوا ني قر كيب رمز المرأة بامشاج من 
مذهبين رائدين في فن الغزل » قأخذوا من الغزل الصربح »› شيثاً من 
الحسية والشهوانية والتغي بمظاهر ابلحمال الفزيائي »> واستعاروا من الغزل 
العذري لخته المفعمة بالتعالي والتطهر والعفة والمعاناة الرومانسية الي تدور 
حول المجر وني الوصال »> ومزجوا هلين النمطين في بناء شعري 
مرموز لم يكن بمعزل عن تصورات غنوصية حاصة » تعد ي نظر نا الأساسي 
الحوهري لرمز المرآة في شعرهم » وهذا ما سنزیده بسطاً وایضاحاً في 
المقولة الثالة من هذا الفصل . 


۴ الأسس الغنوصية والأصولالصوفية 
لرمز الجوهر الأنثوي 


) ينشاً الآر كيب اليوصوفي لرمز الأنشى في شعر الصوفية من فراغ 
حالص ذلك أننا جد هذا الرمز الذي بدا ذا طابعم غنوصي » جذوراً 
بعيدة تتصل بأصول ميثيو أو جية قدية » وبارهاصات الغزل العذري الذي 
نسجت حوله أحبار وحكايات وأشعار تناقلها الرواة حى ذاعت في 
بعض العواصم الإسلامية . 

ولكي ينكشف لنا رمز المرأة في الغرل الذي اتخ طابما صوفبا ضا » 
لا بد لنا من أن نتعرض لمقولتين جوهريتين » الأولى مقولة الحب الذي 
كان للصوفية فيه مذهب عدد » والثانية مقولة ما سماه «اطام بالأقى 
ذات الطابع الإبداعي الحالق . 
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وفيما يتعلق بالحب الإمي ومكانة المرأة منه وحديد موضعها داحل 
بنائه المتعالي » تين تصنيف الصوفية الحب ني تر كيب تصاعدي بحسب 
موضوع المحبة »> كما لتيين رمزية الأنثى فيما عرف عندهم بمدارج 
التجلي الإفي . 

ويتضح الر كيب التصاعدي للمحبة عند الصوفية في ييز ابن عربي 
بين ثلاثة أنؤاع من هذا الحب تبدو في الوقت ذاته مشاكلة لأحوال 
وجودية ثلائة » بيد أن هذا الثر كيب قابل لأن يعاد بناوه على نحو تنازلي » 
وتتمثل هذه الأنواع الثلاثة ثي الإلمي والروحي والطبيعي «أما الحب 
الإلمي فانه من ناحية » حب اللحالق من أجل المخاوق الذي تجلى فيه اللحالق 
ذاته e‏ کما آنه من احية أحرى مد المعخارق من أجل الحالى » ولیس 
هذا الحب سوی الرغبة في الإله المعجلي ٤‏ المخلوق ... وبمثل هذا الضرب 
من اللعب اللدوار الأبدي المعبر عن اقتران القدسي والإنساني » وشي الحب 
الروحي يلتمس المخاوق الوجود الذي يتكشف فيه صورته .... وليس 
لالمخاروق ٤‏ هذا الحب الروحي غاية أو إرادة سوي أن بتطابی م 
امحبوب ... وآما الحب الطبيعي فانه استحواذ ونشدان لإرضاء رغبات 
لمحب دوتما اكتراث بارضاء المحبوب» " . 

ويفضي تصنيف الصوفية الحب إلى تصويره توحيداً بين الروحي 
والطبيعي › ن الإلي والإنساني ¢ وي هذا التوحيد م جاوز ثنائية 
الأطراف والعلو عليها_صوب تر كيب يبدو فيه الروحي والفزيائي وجهين 
وتجليين لحقيقة واسحدة 

وقد بدا هذا البثاء الثنائي متسقاً مع الطبيعة الإنسانية وماهيتها اتساقاً 


Henry Corbin, Creative imagination in the Sufism of Ibn () 
Arabi, trans by : Ralph Manheim, London, 1969, P. 149. 
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يدفعنا إلى التوفيتق واللاعمة بين المظهر المحسي الطبيعي والمظهر الروحي 
الإلي الحب ء ني إيقاع مسجم تظهر فيه الوحدة واللنائية معا بحيٹ 
لا حجب أحدهما الآلحر . 

ولقد سس الصوفية الحب الإمي في انسجامه وتوافق طرفيه التقابلين 
عل نظر يتم ف التجل والشهود . وهذا الترافق بين الفريائي والروحي « 
هو ما عبر عنه کوربان بأنه دیالکتىك |kىب The Dialectic of Love‏ 
وتشر اللاعمة بين الحدين المتضايفين تساولا عن الموضوع الحقيقي الحب ء 
ويلاحظ ابن عربي ني هذا السياق أن أكمل المحبين من الصوفية هم 
الذين بحبون الله لذاته ولذوام في آن واحد» إذ تكشف هذه القدرة 
فيهم عن توحيد طبيعةهم الثنائية وربطهم بين المعرفة والشهود . ولن يكون 
م تزامن في هذه الطبيعة الثنائبة وارتباط بين مظهري الحب > إلا إذا 
أظهر الله بوصفه المحبوب المتعالي ‏ ذاته للروح في شكل فزيائي من 
اشکال التجلي 0 

والذي مکن استخلاصه من مذهب الصوفية في التجلي > أن الله لا 
يشاهد إلا ني الأشكال والصور العينية الي يظهر فيها سواء كانت هذه 
الصور من قد الميال أو من محتد المحسوسات » فلا يشاهد ولا يتجلى 
من يشهده عارياً عن الصور الي هي بمثابة المرائي والمجالي » وذلاك لن 
شأن الحكم الإلمي « أنه ماسوي علا إلا ولا بد أن قبل روحاً [طياً عبر 
عله بالنفخ فيه ۽ وما هو ال حصول الاستعداد من تالک الصورة المسواة 
لقبول فيض النجلي الدائم الذي لم يرل ولا يزال» ‏ . 


ولا يتجلى العلو على نحو واحد » وما يتنوع التجلي بتنوع الصور › 


Henry Corbin, Creative Imagination... P, 150, 157. رظil‎ (1) 


(۲) این عربي | فصوص ا لمكم شرح آلکاشائي وبال » ط اللبي ۱۳۸۹ ھ/ ۱۹٩٩‏ م ٤‏ 
ص ٠۳‏ د« فص حكبة المية ي كلمة آدمية » . 
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كما يتنوع بحسب استعداد المتجلي له لتفاوت الاستعدادات شدة وضعفاً . 
ويبدو المعجلي والمتجلي له في وضع المرايا التقابلة الي ينعكس بعضها 
على بعض ۰ فالجل له لا یری على حد تعبیر ابن عربي الا صورته ي 
مرا الإنات ف بروة ةة كا أن الإساف راف اال ن ووه 
أسماءه ° , 

وي سياق التضايف بين النجلي الصوري والحيال » لا بد من التنبيه 
إلى أمرين الأول ما نعته الصوفيه بالعلم الذي يدرك به الجلي الإلي في 
الصورة المخصوصة وما راد الله بتلك الصورة »> والثانى ييز الصوفية 
بين الوهم والمة ني علاقة كليهما بالقوة المتخيلة » وقد أقام الصوفية هذا 
التمييز على أساس تصورهم لما نعتوه بالمدارج والمستويات الي تنفاوت 
بحسب التقسيم إلى العام والحاص » فبالوهم » بخلق كل إنسان في قوة حياله 
ما لا وجود له إلا فيها » وهذا هو الأمر العام والعارف ماق باهمة »> ما 
یکون له وجود من خارج ولكن لا تزال الممة تحفظه ومى طرأً على 
العارف غفلة عن حفظ ما نحلق » عدم ذلك المخلوق ‏ . 

وللخيال عند الصروفية علاقة وثيقة بالتجلي الإهي في صور الأعيان ء 
وينقسم الطابع الحيالي التجلي إلى ضربين » فمنه تجل خيالي على صورة 
المعتقد » ومنه على صورة المحسوس › بيد أن الفارق دقيق بين إلالة 
المرضية والتجربة الصوفية إذ يو كد المصاب بالات الملوسة البصرية أنه 
يرى ي اللحارج صوراً وأشكالا هي ني حقيقة الأمر تراكيب وهمية ذات 
عرض باثولوجي » أما الصوفية فانہم ينشئون روابط بين مقولات تشمل 
الموضوع المتخيل والمشاهدة السية والتبادل الدوري المي بين البصر 
واليصيرة »> فالتجلي الحيالي إذا اشتد ظهوره «شوهد بالعين الشحمية 


9( اثظر | فصوص اكم » ص 4١ ¢ 4+١‏ « فص حكمة لفثية في كلمة شيثية » . 
)۳( انظر / فصوص المكم » فص كلمة حقية في كامة اسحاقية » ص ٠٠١‏ : 
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سوسا » لكنه على الحقيقة عين البصيرة هي المشاهد » إلا أنه لما صار 
کله عیتاً » کان بصره حل بصیرته ‏ . 


وحمل اللحيالي أو المتخيل طابع سلب وإنكار كما حمل طابع إنية 
ووجود » وهلا ما کشف عنه ابن عربي في تر کیب دیالکتیکي متمیز 
عندما -حلل اللبيال وما ييدعه من صور › ميلا في ذلك إلى رموز نحاصة 
بانعكاس الأشكال ني المرايا . وكثراً ما ثبه الصوفية ني تجليات الصور 
المتخيلة إلى آنا قد تدرك بعين الحس كا تدرك بعين الخيال ولا بد لمن 
يشاهد هذه الأشكال من التمييز بين الإدراكين إذ مى ثبتت الصورة ولم 
يطراً عليها احتلاف ولم يعرض ها تحول وتغير » فذالك إدراك مسي » 
ما إذا تنوعت تكوينات الصورة فذللك إدراك بعين الخيال . 


وما يدنحل في البناء الديالكتيكي للخيال وما مخارعه من تجليات 
صورية » أنه على حد وصف ابن عربي » يتسم بالسعة والضيق معا » 
أما سعته فلأن له سلطانا في ضبط وتصور ما لا يعيه الفهم ولا يتصوره ؛ 
كتصور العدم والمحال » وأما ضيقه فلافتقاره إلى الصورة وإلى الحس لأنه 
إنما يثلقى من المعطى الحسي »› فهو لا يقبل أمرآً حسياً كان أو معنوياًء 
ولا يضيط نسبة أو اضافة إلا إذا تلبست هذه الأمور بالصور "° . 


وهكذا أقام الانجاه الإيوصوفي علائق بین وحدات مترابطة تفضي کل 
منها إلى الأحرى » فالحب الذي يوحد بين الفزيائي والروسحي › محيل إلى 
التجلي والتجلي الإلمي يفضي بدوره إلى المشاهدة الي ترتبط بالإبداع 
الخيالي أوثق ارتباط ومن خلال هله الوحدات المحشابكة » يطل ابحوهر 


(1) عبد الكرع اليل / الائسان الكامل ج ۲س ؟. 
(۲) انظر ي هذا الموضوع / الفعوحات المكية السفر الرآبم ص +٠١‏ ۰ ۵ وراچ 
أيضاً تحليله الخال في فصوص الحكم » فص حكمة ذورية في كامة يوسفية . 
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الأنثوي وتبرز المرأة بوصفها رمز على الله المتجلي في شكل سوس 
وصورة فزيائية . وذللك لأن العلو لا يتجلى ولا يشاهد تي الأشكال 
المحسوسة إلا من حيث التشبيه . إلا أن طائفة تشهد الصورة على الوجه 
التشبيهي الخالص ولا تشهد شيتاً من التنزيه » وعندئذ تشهد الحمال من 
وجه واحد » وطائفة أخحرى تشهد الصورة التشبيهية وتتعلق فيها بالتتزيه 
الإفي > وهولاء يشهدون ابحمال وابحلال تي وجهي التشبيه والتتزيه"" . 


ولقد كشف مذهب الصوفية ني التجلي عن أفكار وتصورات أساسية › 
منها لا لبائية صور التجلي إذ ليس ها حد تنتهي عنده » وأن الله في تجليه 
لا يتكرر » فلا يتجلى بصورة واحدة مرتين > وأن كل نجل يعطي خاقاً 
جديداً ويذهب لق » وأن العلو في تجلياته » يتقلب ئي الصور بتقلب 
الأشكال » وهذا ما يعرفه الصوفية بأنه تحول التق ني الور عند التجلى › 
وإذا كان الحق يتنوع تجليه ني الصور »› فبالضرورة يتسع القلب وبضیق 
بحسب الصورة الي يقع فيها التجلي الإلمي " › ولا خاو هذه التصورات 
أيضاً من بنية تنتظمها > وعلاقات تشد بعضها إلى بعض »> وعن هله 
الروابط عبر ابن عربي في كتاب « التجايات » بقوله : « تنوعت الصور 
المسية » فتنوعت اللطائف » فتنوعت الانحذ » فتنوعت العارف > 
فتنوعت النجليات » فوقع التحول والتبدل ني الصور " . 


وتي هذا السياق ينبغي آن نفطن إلى أمرين »> الأول أن هذه العلاقات 


)١(‏ انظر / الميلي » الانسان الكامل » ج ١‏ > ص ۳۳ » وراجع أيضاً ف) يتعلق بالتثزیه 
والتشبيه : فصوص الحكم « قص حكمة سبوحية في كامة لوحية » . 

(۲) انظر قصوص المكم » فص حكمة تلبية ني كلمة شعيبية » فص حكمة روحية في 

(۳) جموع رسائل ابن عربي > ط جمعية دائرة المعارف العمانية | حيدر آہاد » ط أولى 
Tg 1444 11۷‏ 
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تبدو ذات طبيعة دورية »> تو كد احتفاء الغنوصية الصوفية بالدائرة من 
بن الأشكال المختلفة ٠‏ ها تتضمنه في زعمهم من کال وتام بظھر ہ ما فیها 
من عود على بدء وقد ذكر ابن عربي شيا عن الشكل الدوري في كتاب 
« التدبيرات الإلية » وأشار إليه يض ني الفتوحات في حديثه عن اختلاف 
الشرائع لاخحتلاف السب الإلية واخحتلاف السب الإهية لاحتلاف الأحوال» 
واحتلاف الأحرال لاحتلاف الأزمان » واحتلاف الأزمان لاختلاف 
الطركات » واختلاف الركات لاختلاف الترجيهات › واختلاف 
التوجيهات لاخلاف المقاصد ٠‏ واحتلاف الحاصد لاتلاف التجليات 
واخحتلاف التجليات لاختلاف الشرائم »> فعاد إل ما منه پد مہرراً تطابق 
البداية والنهاية بأن كل جزء من الأمر الدوري يقيل بالفرض الأولية 
والاحرية وما بينهما » ولا يبعد أن يكون الغنوص الصوفي قد تأثر في ذلك 
بتصورات هرمسية قديمة موروثة » كان للدائرة فيها هذه الدلالة الى رمر 
إليها بالحية التي تعض على ذنبها . والثاني أن حول الله في الصور عند 
التجلي ليس خاصا بالقيامة ونما بمحدث هذا التيدل أيضاً في الدنيا « إذ 
يتجلى التق لكل طائفة في صورة اعتقادها فيه » وهي العلامة الي ذكرها 
مسلم ف صحیحه ) 0( 

وكا افتقر الأمر ئي جلي القيامة إلى « علامة » يعرف با كل معتقد 
ومتبع تشريعاً حاص أن الله هو الذي تجلى له ني صورة اعتقاده › افتقر 
المحب كذالف إلى علامة تكشف له في الدنيا تجلي الله في الصورة المحسوسة 
وتقابل هذه ما وصفه اين عربي بأنه « عام ضروري » به يدرك التجلي 
ويعي المحب عبوبه المتعالي في هذا الشكل الغريائي أو ذاك ء وها هنا بمكن 
ان نعاين ال ركيب المزدرج للحب ثي طبيعته الإحالية الي تجمع ين الطبيعي 
والروحي < lÎ»‏ اسحب الفريائي ذلأن الإنسان يدرك ويتأمل صورة عينية ¢ 


. ٤۲ ٠ ٤١١ وائظر أيضاً ء ص‎ ٠۹۲ الفتوسحات المكية/ السفر اارایع » ص‎ )١( 
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وأما الحب الروسحي فلأن المحب لا يتشبث بعد بالاستحواذ على الصورة »› 
لأنه هو نفسه قد أشرب هذه الصورة » وهذه العلاقة الححولة هي الي 
محدد ق الحب الصوي » 0 

وهكذا ينشط الخيال الإبداعي متجها في فعالية إلى التوحيد بين العلو 
المتجلي والصورة الي جلى فيها » ويضع « اللامرئي والمرئي » والروحي 
والفزيائي ي جانس وانسجام ( .....|ذ حب ي هذا الكائن ظهور 
المحبوب الأقدس وتجليه » لأننا إنما نجعل هذا الكائن روحياً بأن نرفعه من 
درجة الشكل المحسوس إلى درجة النموذج أو الصورة غير القابلة للفساد » 
أي إلى درجة شكل ثيوفاني » وذلك بأن نشربه جمالا أسمى من جماله » 
ونخلع عليه حضورآً لا پمکته بعد" أن يتخلص منه» ‏ . 

وهذا ما انتهى إليه الصوفية المسلمون › أعي أن المشاهدة الخيالية أو 
ما يسمى بالاتصال في الخيال بوصفه ضرباً من تجلي اللو الذي يتكشف في 
الأعيان على نحو متنوع فريد » يفضي إلى القول بأن هذه المشاهدة تمثل 
ذاتي حالص من تثلات الشعور » ينصهر فيه المظهر الخارجي اللحسوس 
والإدراك الباطن لحضور ما يعانيه الخيال بوصفه تشخصا سحا وتجلياً للعلو 
ي الصورة المشاهدة الي يتعشقها الصوني لا لذانما ولكن لأنما حل الظهور 
اللي الذي يتنوع بتنوع الصور › والوسيط الذي من خلاله يتجلى الله 
للانسان » وسواء في هذه الحالة أن نقول » أن العلو قد تشخص ني الصورة 
الحسية »> أو أن الصورة الفزيائية ذاتا قد تحلت الوعى بوصفها العلو 
حاضرا ي مظهر من المظاهر وقد لاحظ كوربان أن المشاهدة الخيالية 
« تحقتق نوعاً من التكثيف والركيز الذي قد يكفه النضور المادي الحسي › 
إذ كان هذا الكف هو ما نتبينه ثي حالة المجنون المشهورة الي وضعها 


Henry Corbin, Creative imagination... P. 151. (1) 
Ibid, P. 156. (r) 
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الصوفية للتعبير عن أن الاتحاد الخيالي الذي استحوذ على روح المجتون كان 
يغوق كل اتحاد عيي مادي » ولذا کان يشيح عن ليلى خوفاً من أن تحرمه 
كثافة حضورها المادي من هذا الحضور الآحر ني مشاهدته الخيالية › تلاك 
لمشاهدة الي بدت ايى فيها كر لطفاً ورقة وجمالا ° . 


وليس من شاهد على هذه الروى الثيوفانية إلا الوجد والحدس الباطن 
والعاطفة الدينية الى تولدها الرغبة المخلصة في معاينة العلو لا في إطلاقه 
ولا تعينه الخالص › وإنما في محايثته وتعينه ني الصور والأشكال . ولعلنا 
الآن قد استطعنا أن نكون وجهة نظر ثي هذه المعاينة في إطارها الثيو صوتي › 
فتجلي الله للصوني ني الصورة إنما تحققه المشاهدة الخيالية » أما عاطفة الحب 
الإلي المشبوب » فإنما الحد ابلحامع بين التجلي والمشاهدة » إذ محقتق الحب 
هذه الوحدة الدينامية الحية بين السماوي والأرضي › بين المظهر .لإي 
والمظهر الإنساني » ني تبادل دوري » يتنزل به العلو في الصور المننوعة على 
نحو لانمائي جديد » كا ترتفع الصورة ذامما إلى درجة التجلي الإفي . 


وتفرض هذه الظاهرة كا بقول ١اطات‏ ر ان المحب قد أدرك أن 
الصورة ليست خارجة عنه ولكنها باطنة في وجوده .... نما وجوده الفعلي 
ولدى هذه النقطة الحوهرية من التجربة » تأحذ دائرة دیالکتیلف الحب في 
الإنغلاق على ذاتما : إذ أصبح الحب أقرب للمحب من نفسه » ويتجاوز 
هذا القرب المد لدرجة أنه يبدو حجاباً على المحب »> وهذا هو السبب ي 
أن الساللك المبتدىء غير الحاذق يتلمس الصورة خحارجة » رغم آنه محکوم 
ہما لاأنما تغلف کل وجوده الباطنء مم إنه بتنقل في تلمسها بين شكال العام 
الحسي حى إذا آب إلى حرم روحه » أدرك أن المحوب التق كامن 


)١(‏ 156 ,لاط وانطر أياً الحاشية الي ألقها كور بان بکثابه ص ۳٣۹‏ وراجم آيفاً| 
أحمد غزالي ء سواتح العشاق » والفتوحات | ج ۲ س ٣۳۷‏ ' 


4٦ 


في أعماق وجوده 4 وآنثذ لا بطلب المحبوب إلا من المحبوب )0 2 


* هه اس ¢ ت ر 

اى عي اف ف ا 
e‏ 4 ص 3 م 

تعہنهك ل بيشي فما راه سواه 


معولا ني هذين البيتين على حديث التقرب بالنوافل وأن الله يكون 
اش المعحب وره وجي قواه الإدراكية سواء کانت قوی ظاهرة 
أو باطنة . 

ولدى هذا الوصيد من التجربة الصوفية » تنكشف الأنى بوصفها 
تجسداً للحب الإلمي الذي ميل إلى تجلي العلو ني الصورة الفزيائية المحسة › 
وشفرة أستيطيقية توسحي بانسجام الروحي والمادي » والمطلق والمقيد في 
الأشكال المتعينة . 

وقبل أن نستطرد ني تحليل هذا الرمز ونتعرف على الأساليب الشعرية 
الي عبرت عنه » نعرض لأأصوله العرفانية لدى الصوفية المسلمين . 

وني هذا السياق الشديد التعقيد نلاحظ احتفاء الصوفية بالحوهر الأنشوي 
وحدیثهم عن الأمهات الأوليات والاباء الأوائل والتوالج الحسي والمعنوي 
دال إطار کولی ت e.‏ علا قلس جذور هله الرموز ٤‏ لوحات 
تتسم أحياناً بطابع التناظر الكوزمولوجي › وأحياناً أخرى بطابع لغوي 
استبطاني بکشف عن بعص القائق اللغوية ي ضصوء ذوف صوي خاص 

أما التناظر الكونى بين تصور الأنى والعناصر الطبيعية ي الغنوص 
الصوي فنظفر به في المماثلة بين الأمهات الأول والأسطقسات الأربعة الي 


Henry Corbin, Creative imagination... P. 157. ()‏ 
(۲) انظر البيتين ني الفتوحات المكية / السفر الرابم »> ص 4١۳‏ . 
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شغلت الفكر اليوتاني في عصر الفلسفة الطبيعية . وهذا الماثل ما يشاكله في 
تعالم المهرمسية وأسرارها الي تضمنت نفس هذا التناظر المكون من وحدات 
متداخحلة تجمع بين الذكورة والأنوثة والنفس والروح والشمس والقمر في 
ترکیب کوني مرموز . 

ويحدثنا الصوفية في سياق الرمز الأنثوي عن الأم السارية الأمومة وأم 
المولدات والأمهات الأربع والأمهات الطبيعيات وأمهات النفو س العنصرية» 
سحل را تبرز فيه التصورات الطبيعية القديمة مترجة بطابع أفلاطوني متأحر . 


ولقد أتم الصوفية هذه اللوحة الرمزية بالكشف عن هذا الوهر 
الأنثوي بواسطة لغة الوحي والنبوءة » إذ نجد عندهم ما يعرف بأمهات 
الكتب الثلاثة » الكتاب المسطور والكتاب المرقوم » والكتاب المجهول 
امكنون » وما ينعتونه بأم القرآن وأمهات الأسماء الإهية . 


وام لیضیفون إلى ما سبق رمزاً آحر ذا طابع ذکراني نجده في 
إشاراتمم إلى الأب الأول ني سياق قصص الخاق كا جاءت في التنزيل › 
والب الساري الأبوة والآباء العلويات » وقد كان من الطبيعى أن يستنفد 
الصوفية ما تنطوي عليه هذه الرموز من دلالات وتصورات » إذ لا كان 
الطابع الذكري والطابع الأنثوي يسودان العام » كان لا بد من أن بحدث 
توالج حسي ونكاح معنوي » لا نعدم أن نجد له نظائر كثرة ني الأساطير 
البدائية القديمة » وي التصورات العرفانية ذات الطابع الاستسراري (). 


)*( انظر ي هدا الوضوع » الفعوحات المكية › السفر الأول > قرات 4۱١ > 4٤٥۸‏ 
و السفر الثاني : فقرات +٠۷‏ ۰ ۵۸ + ۹ه والسفر الثالث من ص ٠٠١‏ س ۷ء 
وفا يتعلق پأنهات الكتب : راجع لابن عربي ٠‏ التدبيرات الالمية ني اصلاح اللكة 
الانسائية » الباب التاسع » وراجم ارا بصدد النكاح الكوني والتوالد ني اطار الفاعل 
والمتفعل »> قصص الاسراء والعراج لدى عبد الكرم ايلي حيث وردت اشارة إلى 
الطابع الكوزمولوجي للجاس عند الصوفية . 


۱4۸ 


ومن قبيل الإعلاء لكانة اللنوهر الأنقوي قول ابن عربي «١‏ إن 
الإنسان ابن أمه حقيقة والروح ابن طبيعة بدنه وهي أمه الي أرضعته ونشأ 
فی بطنها وتغذی بدمها » وان من وفقه الله ولزم عبودیته » رجح جانب 
أمه ألما أحق به لظهور نشأته ووجود عینه › فهو لابیه ابن فراش › وهو 


ابن لأمه حقيقة  »‏ . 


وريا كان من اليسير علينا أن نحدد البناء الصو لرمز الأنى بعد أن 
تبينا طابعه الشمولي إن في استقلاله أو في ارتياطه برمزية المحوهر الذكري . 
وله بش علینا أن دد ملامح هذا الرمز ء إذا ما رجعنا كرة أخحرى إلى 
مذهب الصوفية ني الحب الإمي وتجلي العلو ني الصور المقيدة والأشكال 
الفريائية المحسوسة وإذا ما أهبنا باثراء الصوفية للرمز » إذ احتفظوا بطابعه 
الحسى المباشر الذي يتمثل ني الثنائية الحنسية » وأحالوا هذه النائية إلى 
مبدأين ومقولتين تثلان الإيجاب والسلب والفعل والإنفعال . 


ولقد أنصف «اطاه© عندما أكد أن الصوش « بحوز من روى التجلي 
أعلاها ني تأمله صورة الكائن الأنثوي إذ تفضي بنا ثنائية تركيب الإمجابي 
السلبي لل توقع شي ء من عود أسطر رة الخنى The myth of androgyne‏ 
وإلى أن توول روحية الصوفية المسلمين بضرب من الاستمرار إلى ظهور 
الأنشوية الأبدية بوصفها صورة للأ لوهية › إذ يتأمل الصوت ني الأنى سر 
الإله الرحم الذي يبدو فعله الخالتق تحريرآ لاسر الموجودات ۾ " . 


ولعل أسطورة الخنى الي أشار إليها كوربان - وهي الي ألع إليها 
أفلاطون ني عاورة الأدبة وألمت با بعض الأساطير الشرقية القديعة ‏ قد 


تطورت من بعد ني الغنوص الصوقي حيث شملت الأنى > المنظورين 


0 انظر / السفر الرابم من الفتوحات ¢ ص ۲4۷ 4¿ 0° ¢ 01 . 
Creative Imagination, PP. 159, 160. (۲)‏ 
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كليهما » وانطوت على مدأ الفاعل ومبدأً المنفعل » بيبا حاز الذكر رتية 
واحدة » وعن هذا الحدسي عبر جلال الدين الرومي ٩۷۲‏ ۱۲۷۳ بقوله: 
المرأة. شعاع من النور الأقدس 
وليست بغرض لرغبة الحسية 
لذا ينبغي أن يقال إا حالقة 
لأا ليست .... خلوقة («) 
ولم يعدم الصوفية أن يظفروا في قصة الخلتق الإنساني الأول كا وردت 
في التنزيل » بجذور لرمز الأنى الي ارتبطت عندهم بالتجلي الإهمي ي 
الصور إذ الحق كا يقول ابن عربي « لا يشاهد جردا عن المواد أبداً لأنه 
بالذات غي عن العالمين » فإذا كان الأمر من هذا الوجه متنعاً » ولم يكن 


Creative imagination, P : 195, 160 (*) 

(«) وانظر فما يتعلق بأبيات مولانا الرومي حاشية کوربان على کتابه السابق ص ٣۳۸‏ » 
۹ خيث أحال كوربان إلى المغنوي ط نيكلسون »“الكتاب الأول > الأبيات رقم 
۷ وقد أشار نيكلسون إلى تفاسير المثنوي » حاصة الشروح الي تعزى إلى والي 
محمد أكبر أبادي » إذ أتاحت هذه التفاسير الربط بين مذهب جلال الدين الرومي 
ومذهب ابن عربي ٠‏ واستطاع أو للك الشراح ف ضوء « فصوص المحکم » آن 
يفيضوا ي التعليق عل شواهد اللوي › « المرأة هي النموذج الأعل الجمال الأرضي › 
ولكن هذا ابحمال ليس شيئاً ما ام يكن انعكاساً وتجلياً الصفات الاهية » » وإذا ما نينا 
حجاب الشكل » ودنا الشاعر يتأمل الحمال الأبدي ي المرآة » ... وانه ليراها 
بوصفها الوسيط الذي يكشف به الحمال غير المخلوق عن ذاته » مارساً إججابيعه الخالقة... 
وطبیمی آلا تر تبط هذه الخالقية بوظائف المرأة الفريائية » وانما ترتبط خصائصها 
الروحية التي تلق الحب في قلب الر جل ٠‏ وتجعله يبحث عن الاتحاد بالمحبوب الأقدسن 
وده الأنى الخالقة ضرب الئل الرجل الروحي الذي يمب الميلاد لطفله ( ولدي 
معنوي ) الذي يعي جبريل يشارته » ... وني الأنى تتجلى الأسماء الامية ابلمالية 
... تجلياً حمل سمات وآثاراً من المحكمة الخالقة الي تميز في ( فاطمة الخالقة ) 
( فاطمة - فاطر ) لدى الاساعيليين من الشيعة وكذا لي الاسم الايراني بلبريل 
( رافان بخثى ) » وني و العقل الاإجابي الفعال » عند السهروردي مكن أن تتمثل 
« عذرية النور امانوي » . 


8۰ 


الشهود إلا ثي مادة فشهود الحق ي النساء »> أعظم الشهود وأكمله» " . 


وإننا لنلمح توازياً داحل الركيب الثيوصوني بين عناصر القصة 
وشخو صها وبين مصطلحات فلسفية بعضها يوناني حالص »› وبعضها 
الآنحر امتزجت فيه الروح اليونانية بأمشاج من تصورات وأفكار دينية وقد 
عى هذا التوازي الرموز من نحلال بناء ميتافز يقي موغل ثي التجريد » جد 
ما يناظره ني أسرار الحكمة المرمسية القدعة »> ١‏ فادم الروحي › 
الأذروبوس Î Anthropos‏ آدم الحقيي » هو أول درجات الوجود 
المنعين » ومن هذه الناحية يبدو رمزا على « العقل الأول » Nous‏ أا مجو اع 
فتمثل بحسب القصة الدينية » الدرجة الثانية في الوجود المتعين » وتقابل 
رمزياً النفس الكلية »وهي من هذه الوجهة راء الاو ية ٥۷ع‏ اaااه‏ اه ,0 


وهکذا تستہدل بالشخوص تصورات غنوصية ذات طابع فلسفي 
واضح نجدها ني قول الكاشاني وهو من شراح الفصوص « ... المرأة 
صورة النفس والرجل صورة الروح » فكما أن النفس جزء من الروح فإن 
التعين النفسي أحد التعينات الداحلة تحت التعين الأول الروحى الذي هو 
آدم الحقيقي › وتنزل من تنزلاته »> فالمرأة في الحقيقة ا الرجل › 
وکل جز ء دلیل على أصله فالمرأًة دليل على الرجل > ... والدليل مقدم 
على المدلول » " , 

وبرغم الطاب القجر يدي للقصة الدينية » احتفظ الصوفية للشخصيات 
عا تنطوي عليه من انفعالات وعواطف حية > مثلت فيا نعتوه بحنين آدم 
إلى الوطن وليس وطنه المقصود ني هذا السياق ذا دلالة طبوغرافية تحكمها 


.. » انظر فس « حكمة فردية ي كامة عمدية‎ » ۴٣۳ فصوس المحكم » ص‎ )١( 
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محددات المكان وأبعاده » ونما وطنه كينونته الي هي الإله ذاته من احية 
وحواء المخلوقة منه من ناءحية آحرى » وان الصوني ليحقق ثي مدرج الحب 
هذا انين مرة أحرى « إذ إئه في تحنانه وشوقه إلى العود إلى الرب »› . 
يتأمل ذاته في شخص آدم الذي سكن رنه إوأشيع حنينه إلى الوطن 
أنه أسقط صورته الي ما أن انفصلت عنه » حى استقلت aأواهاوه۸‏ 
بذامما » كالمرآة الي تظهر فيها الصورة وكشفت له ي نماية الأمر عن تفسه» 

...حیث حاکی آدم في حپه سحواء النموفج الإمي وهنا يتأكد مرة أحرى 
الطايع الروحي للحب ني مقابل الحب الطبيعي الشهواني » لأن الرجل إذا 
اب المرأة حباً روسحياً » أحب ربه ني الحقيقة وکا آن آدم هو المرآة الي 

یی تأمل الق فیها صورته › والنموذج الذي كشف لله عن آسمائه الي 
محفياً في ذاته » فكذلاك المرأة من حيث إنما المرآة والمظهر 
الذي تمل الرجل فيه صورته » الي هي وجوده الخفي › والنفس الي 
هدي معرفتها إلى معرفة ربه» ° . 

ولا محيص عن النتيجة الي تفضي إليها هذه المقدمات » أعني أن 
اللوهر الأنثوي قد أشرب رمزاً معرفاً ¢ لأنه ماكانت الأننى ني التصورات 
الصوفية جسدآ النفس » ولا كانت معرفة التفس هي معراج الإنسان إلى 
معرفة الرب » لزم أن تكون معرفة عاطفة الحب المتوهج 
موصلة إلى الله وتبدو حالة النوستابديا الي ألع إليها كوربان ني وضع 
تماثل وموازاة » فحنین الرجل إل المرأة 3 هو این الكل إلى جزئه › 
والشيء إلى نفسه كا أن حنين المرأة إليه » هو حنين الشىء إلى وطنه . وعن 
هذه النوستابلحيا المتناظرة عبر اين عربي بقوله : « ... إن الله حب مس" 
e E‏ .. ومن هناك وقعت 
المناسبة بين الرجل والمرآة » كا بين الحق والرجل والصورة أعظم مناسبة 
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وأجاها وأکماها » فما شفعت وجود الق کا كانت المرأة شفعت بوجودها 
الرجل » فصيرته زوجاً » فظهرت الثلاثة » حت ورجل والمرأة فحن الرجل 
إلى ربه الذي هو أصله » حنين المرأة إليه » " . 

وإن دل هذا الركيب الخنوصي للمرأة عند الصوفية على شيء › فإنغما 
يدل على أن معرفة الله عندهم قد بدت مشوبة بطابع وجداني عاطفي 
مشبوب » أساسه هذه البنية الرمزية للأنيى بوصفها من ناحية نجسدا للنفس 
الي تبدو معرفتها مقدمة جوهرية ومدخلا لا غناء عنه إلى معرفة الربوبية › 
ويوصفها من ناحية أحرى مظهرا للتجلي الإمي ي الصورة العينية المحسوسة 
لني اعتبر ها الصوفية من أكمل صور التجلي . 

ولقد كنا أشرنا من قبل إلى أن الصوفية المسلمين » أسقطوا رمزية 
المحوهر الأنثوي على بعض اللقائق اللغوية الخاصة بصيغ التأنيث في العربية › 
والمحتق أن هذا الإسقاط للرمز يكشف عن طابع فياولوجي صوي لا محلو 
من الاستبطان لحقائق اللغة ومخاصة الأبنية اللفظية المونثة الي حالها الصوفية 
بردها إلى تصور قبلي شامل . بيد أن هذا الإسقاط ليس له ما يبرره على 
صعيد الفهم الواقعي والتحليل اللغوي » إلا أنه ينطوي على حقائق هامة › 
لعل من أبرزها تركيب الصوفية لبثاء معرئي استسراري مغلق على ذاته ء 
تتضام فيه الوحدات ال مكونة له ي إيقاع منسجم متكامل . 

وأنتا لنظفر عند ابن عربي بهذا المنهج المحكم الذي ليس له ما يبرره 
إلا الأركيب التيوصوف نفسه » وقد كان هذا الصو يضع یدہ احیاناً « على 
حقائی معجمية وحودة يسيرة > لا تعد عنده ي وضع هجوم على اللغة ٤‏ 
وإنما توضع حقيقة ميتافيزيقية عالية »> وقد كان يعالج هذه المسائل اللخوية 


بأساليب فيلولوجية شخصية .... تناسب الكشف عن الرموز » " . 


. ۳۳۲ الفصوص / ص‎ )۱( 
Creative Imagination, P. 166 (۲) 
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وتعد هذه التحليلات اللغوبة إعثابة إثراء وتتمم أرمزية الحوهر الأنثوي 
منعکساً على الأبنبة اللفظية الدالة على التأنيث » ومن هذا القبيل إشارة ابن 
عربي إلى أن امصطاحات الي تدل ي اللغة العربية على الأصل وا 
مول > وي هذه اللغة يدل على أصل الأشياء يكلمة ( الام » إذ تكشف 
.هذه الحقيقة المعجمية عن حفيةة ميتافيز يقية عالية » وقد عرضنا من قبل 
ددرت الصوذ فية عن أمهات الكتب والأمهات السفليات الأربع الي 
توازي أربعة الاسطقسات › والأم السارية الأمومة »> ومن هذه المصطلحات 
الي تعكس الفعالية الرمزية للجوهر الأنثوي › الذات والماهية والنفس 
والعلة والقدرة والصفة "© . 

ول يفت الصوفية أن يضفوا هذا الطابعم الاستبطاني الميتافيزيقي على 
لغة النقل > يلين في ذلك إلى الحدیث ١‏ حبب لي من دنياكم ثلاث › 
النساء والطيب وجعلت قرة عيي ني الصلاة » . وتي استبطان هذا الحديث 
على أساس رمزية الأنى يقول ابن عربي : دنه صل الله عليه وسلم غلب 
التأنيث على التذ كير لأنه قصد التهمم بالنساء » فقال ثلاث ولم يقل ثلاثة.. 
وعادة العرب أن تغلب التذكير ... فغلب صلى الله عليه وسام انیٹ 
على التذ كير ... م إنه جعل الخانمة نظبرة الأولى ني التأئيث » وأدرج 
بينهما الم كر > . .. فان الرجل مدرج بين ذات ظهر عنها » ویان امرأة 
ظهرٽ جنه › فهو بين موشن › تاأئيث ذات وتأنیث حقیقی کذللف 
النساء تأنيث حقيقي › .والصلاة تأيث غير حقيقي » والطيب مذكر 
ينها ادم دين الات المرجود هو عنها » وبين “حواء الموجودة عنه › 
وإن شعت فلت الصفة فموثة أيضاً » وإن شثت قلت القدرة فكن على أي 
مذهب شئت » فإنك لا تجد إلا التأنيث يتقدم حى عند أهل العلة » " . 


Ibid, P. 166, 167 ()‏ 
(۲) فصوص المكم | ص ۳٠١‏ » فص وأ حكمة فردية في كلمة مجمدية » 
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ويمكن القول بأن ما أشار إليه ابن ءربي ي إطار منهج غنوصي محلل 
أبنية التأنيث تحليلا“ يناسب طريقة الصوفية في الكشف عن الرموز »› يعد 
مسبوقاً من الناحية التارحية بمادة وفيرة حفلت بها التصورات الأسطورية 
ولغة الثقافات القدعة الى بدت فيها الأبنية اللفظية وأنساق الأساليب › 
أمكالا اة مرتطة بصرب من غبادة الكلمة وديا وفدر ا عل 
التشخص والتأثير » ميث اندجت الرموز اللغوية موضوعانما وعوملت 
كا تعامل الكائنات الحية . ولقد لاحظنا من قبل في ضروء الدراسات 
الميثيولوجية كيف أمكن أن تقس م رموز الأساطير من الناحيتين التصورية 
والتعبيرية إلى رموز ذكرية وأحرى أنثرية فكشراً ما اتخذت السماء سمة 
الأب وطابع الرمز الذكري ني مقابل رمزية الأرض الأم الي ارتبطت 
بتصورات وأفكار خحاصة بالولادة والموت » وقد أضفت المسيحية على 
الأرض رمز الوعاء الذي يناظر الرحم تام المناظرة » كا عدت زهرة 
اللوتس ني الثقافة المصرية القديمة رمزاً ثوا تجسدت فيه شخصية رزيس . 

ويمكن أن نطمئن ني هذا السياق إلى أن الأديان الةدعة انقسمت أبضا 
من حيث طابعها الشعائري إلى أديان قائمة على طقوس شمسية تشا كل مبداً 
الذكورة وأحرى تأسست على طقوس قمرية تماثل مبدأً ابمعوهر الأنثوي . 

ويكشف لنا هذا التحليل الصوني لأبنية التأنيث ني اللغة العربية عن 
وضع سيمنطيقي خاص باستبطان صيغ التأنيث المجازي › إذ تدل هذه 
الصيغ بحسب التصور الثيوصوني على أمرين » الأول فعالية اب وهر الأنثوي» 
والثاني أن ما يسميه اللغويون تأنيثاً جازيا ني مقابل التأنيث القيقي إنغا 
تثول مجازيته أي نماية الأمر إلى وضع عام وتصنيف لا يراعي إلا الواقع 
الخارجي المباشر كا هو معطى ي الحس . 

ولا بمكن القول بأن الاستيطان الصوني قد حطم تماما تصور الوّنث 
المجازي » ولكنه أدرك هذه المجازية مضفياً عليها طابع التمشل الذاتي 
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الخالص » ما مجعلنا نكشف عن العلاقة بين هذا التمثل والينابيع الثقافية 
الدعة » كا يتيح لنا التعرف على التروع إلى تشخيص ظواهر الكون › 
والدحول معه ني علاقة وجدانية متوترة أساسها هذا التزاوج الميي الذي 
يضايف بين الذ كر والأنى() . 

وهكذا يتكامل رمز الأنى بوصفه صياغة يوصوفية »> ويبرز فوق 
أرضية تتكامل وحداتما التكوينية وأننا لنتبين هذه اأوحدات في التصورات 
الكونية وقصة البدء الإنساني الأول » وني بعض الأبنية الخاصة بصيغ 
التأنيث » كا نتيينها ني جلى العلو ني الصور الطبيعية المحسوسة وعاصة 
ضورة آلرآة الى لطر إلا برضفها تشخضا للررى الشرفائة ى ارف 
أشكاها وتعينانا . 

وما يتمم التركيب الغنوصي ارمز أمران » الأول الكشف عن العلاقة 
بينه وبين لوجوس الفاعل والنفعل » والئاني التعرف على بعض الصيغ 
الأثورة عن الصوفية وهي صيغ تحمل طابع المغارقة الملغزة . 

ونلاحظ فيا يتصل بالعلاقة بين التركيب الغنوصي لرمر المرأة ومقولي 
الفعل والانفعال › ما یشب ن یکون قانواً عاماً موداه أن کل موّثر فاعل 
وكل مور فيه منفعل . وانطلاقاً من هذا التصور أسس الصوفية مهبم 
العرفاني ي اللبيدو الفردي والكوني » إذ العالم كله بحسب نظرتمم في وضع 
تعشق وتوالج تبادلي امتد حى شمل المحسوس والمعقول . 


(«) انظر بصدد هذا الموضوع المام تعليق كوربان وتحليله لمصطلح ( القيقة ) بوصفها 
مصطلحاً دالا على الثأنيث »> ... فهذه اللقيقة بوصفها فاعلاد مطلقا »› هي آب الكل 
على حد تعبير الكاشائي » وهي أم الكل > لألما وفتاً لاسمها المؤنث تجمع بين الفعل 
والانفعال » وتتضمن التوازن والانسجام بين الثلهور والاحتجاب » فهي الفاعل من 
حيث ڄا الباطن الخفي ئي کل شکل والمعيڻ الئي يعي ذاته ئي کل متعين » وهي 

المنفعل من حيث ظهورها في المظهر الذي يلهرها ومحجها : 
Creative imagination, P. 167.‏ 
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وني إيضاح هذه الصلة أحال الصوفية على تراكيب ثلاثية منناظرة 
تجمع بين التجلي والشهود » وذالك أن الرجل « إذا شاهد الحق في المرآة 
کان شهوده ي منفعل › و[ذا شاهده ي نفسه من حيث ظهور المرأة عنه › 
شاهده ي فاعل وإذا شاهده من نفسه من غير استحضار صورة ما تکون 
عنه » کان شهوده ي منفعل عن الحق بلا واسطة » فشهوده للحق في 
لمرأة » أتم وأكمل لأنه يشاهد الحق من حيث هو فاعل ومنفعل » ° . 


ويعني هذا الذي ذكره ابن عربي أن اارجل (آدم ) ( مکنه أن ڀتأمل 
ربه في نفسه عل اعتبار آنه هو الڏي خاقت منه جواء » فهو يدرك ره 
ويدرك ذاته في هذه القاعاية الحوهرية » ويكنه أيضا أن يتأمل ذاته دوغا 
التجاء إلى فكرة أن حواء قد خحلقت منه وبواسطته »> وعندئذ يدرك ذاته 
في حلوقيته الخالصة بوصفه منفعلا عضا وني أي من الحالتين » قق 
معرفته بنفسه وبربه » ولكنها معرفة ذات حد واحد » ولكي عرز تأمل 
طبيعته الكلية الي هي فعل وانفعال ينبغي أن يتأمل هذه الكلية ثي كائن 
تضعه سحقيقته بو صفه لوقا وخالقا » وليس هذا إلا حواء الكائن الأنثوي... 
وهذا هو علة أن المرأة بوصفها الموجود الأسمى الذي ربط الحب الصوني 
بواسطته بين الروحي والمسي في شكل تحول تبادلي ء تحقتق التجلي الأعلى © 


وانتا لنفهم من لغة ابن عربي المغقلة بالرموز العرفانية المستورة > 
أن ثم توازياً بين الأنى والطبيعة من حيث كونهما في مدرج الانفعال › 
إذ كا تنفعل الأنى لارجل » تنفعل الطبيعة بأسرها الحق » فالنساء بالنسية 
الرجل » كالطبيعة بالنسبة لله > إذ قد فتح فيها صور العام بالتوجه الإرادي 
والأمر الإهي الذي هو النكاح ني عالم الصور العنصرية › وليست الطبيعة 


. ۴۴۴۳ فصوص المحکم » ص‎ )۱( 
Creative imagination, P. 162. (r) 
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على حد عبارة ابن عربى إلا النفس الرحمانى > فائه فيه انفتحت صور 
العام أعلاه وأسفله » السريان النفحة في ابحوهر اليولاني ” 


ولسوف نفيد أعا فائدة من هذا التناظر الذي كشف عنه الصوفية 
وصاغوه في بتاء رمزي » أعنى التناظر بين الأنى والطبيعة » إذ قد كان 
هذا الاستيطان الصوني أسبق من علم النفس الفرويدي الذي انتهى ني 
تر الأحلام إلى أن روية المشاهد والمناظر الطبيعية ليست إلا تعبيراً لا واعيا 
عن الرغبات الحنسية الي تتخذ من المرأة موضوعاً ها وكا تناول الغنوص 
الصوني أبنية التأنيث تناولا فيلولوجياً ممتزجاً بطابع ميتافيزيقي » ميل على 
رەزية الأنى > کشف کذللك فما نسميه بصیغ المطاوعة عن إحالة حصبة 
جامعة بين الإجاب والسلب ني حركة زاحرة بالتوتر الخالق(ء) . 


(۱) انظر / فصوص المحکم »> ص ١١ » ۴۳٤۲‏ فص ر« حكمة فردية في كلمة حمدية » . 

(٭) انظر فما يتعاق مقولة الفاعل والمتفعل حاشية ©0٣1١‏ على كتابه « الخيال الابداعي 
£ تصوف ابن عربي » ص ۳۳۹ » ۳۲۰ یٹ آشار إلى أن المصمطلح اليونائي 

( ءقل ىال وعقل ءنفىل‎ ( Nous pPoietikos and Nous pathetikos 

وهو الذي انتقل من اليونانية إلى العربية > محدد الخصاثص العقلية الي ورا عن 
الارسططالية أتباع الأفلاطونية المحدثة ٠ن‏ المسلمين ( وتدو العلاقة بين هذين العقلين 
انسجاماً وجدانياً أکار مها علاقة علية ) ومع هذا فان ما كان لدى المشائين اليوافيين 
نظرية ني العرفة » تحول لدى أتباع ار السيناويين ني إيران إلى حوار ذي 
طبيعة تكريسية روحية بين العقل النوراني الفعال ( اللك ) والعقل الانسانى » كا 
تحول لدى الصوفية إلى حوار حاص بالحب ... وفوق هذا فان لعل عند أفلوطين لله 
الطبيعة اللنائية الي تجمع بين السلبي والايجابي . 


وع هذا النحو تقدم لنا العةقول والاقانم الملائكية الي يبق 'بعضها من بعض في 
کوز مولو جيا أبن سينا هذه الطبيعة الثنائية ( فاعل - منفعل ) ... وإذا ما فهمنا كيف 
أن حدساً من حدوس الحكمة » كان عل هذا التحو ميا علم الملاثكة والمقول الي هي 
مظهر ذا العلم » فلسوف ندرك آنه منذ أن انتقل اتياع ابن سينا من العقل الفعال إلى 
صورة الروح القاس ( جبريل ) ثم التطابق بين الحكمة وهذه الصورة . 
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وقد تفطن .كوربان, للجوهر الأنثوي بوصفه رمزاً على الحكمة الخالقةء 
مستهدياً بكلام ابن عربي نفسه » إذ قد أشار إلى أمر بالغ الأهمية بالنسبة 
لعلم النفس الديبي تمثل في تجميع الصوفية الصور في تشكيل رباعي تتوازى 
فیه النائيات المتضايفة قد وضعوا ي مقایل ناثية آدم ‏ حواء نائية. 
مرم س عیسی دو صفها تتمة ضرورية والذي يدو ل أن هذا ال ركيب 
الر باعي إنما ينحل في نهاية الأمر إلى ما عول عليه الخنوص الصوفي من قبل › 
أعني مقولتي الإمجابي والسلبي › وبعبارة أخرى الفاعل والمنفعل »› لأنه 
کا انبٹشت » حواء ) من ذکورة آدم 6 دو تا تو سط م 4 فکانت بالئسية 
له في وضع سلبي الفعالي » کذلك تولدت ذكورة عیسی من الأنى دوغا 
وساطة أب > فكانت مرم وآدم ثي وضع فاعلية إبجابية » كا كان عيسى 
وحواء ي وضع انفعال سلبي » ويعني هذا أن الأنى ني شخص مرم قد 
أشربت وظيفة خالقة فاعلة » وأحذت صورة الحكمة المقدسة . 
وهكذا ناظرت العلاقة بين مربم وعيسى ٠‏ العلاقة بين آدم وحواء » 
فعيسی وحواء على حد تعبير ابن عربي أخوان وأختان » ما مرم وآدم 
فإنهما الأبوان فاندرجت مرم في طبقة آدم » واندرج عيسى في طبقة 
0 


حواء 

ومن هذا الركيب الر باعي الذي صاغه ابن عربي على أساس الفاعل 
والمنفعل بي توالحهما 'اليي » تتولد نتائج ثلاث » الأول > آننا نتبین ي 
هذا التشكيل الذي انضمت فيه مرم رتبة آدم مجامع الإمجابية الفاعلة 
في کليهما › طابع الشفرة الذي ميز علم الحكمة » والثانية التحةق النهائي 
لديالكتيك الحب » والثالثة تعين حدس الأنى الخالقة > إذ يسم هذا 
الحدس اللحظة الي يتطور فيها موضوع ا لمحمال بوصفه التجلي الأسمى › 
إلى إعلاء شكل الموجود بوصف هذا الأكل صورة الربحمة الإهية . 


)۱( انر .163 rea v0 „imagination, P.‏ ر را جم ايشا فصوسش الکم. لابن عربي. 
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وعلى هذا النحو أخذت «مرم ٠طابع‏ اليكمة الخال Creative Sophia‏ 
الي أكدها الغنوص الصوي الإسلامي تأكيدا كان بينه وبين علم الحكمة 
المسيحي تشابه قوي » ويغرق «أطعم© بي هذا السياق مستهدياً برمزية 
الأنى الخالقة على الحكمة ني جوهريتها الفاعلة » بين فكرة اليوط وفكرة 
عايثة الرحمة الإفية بوصفها خالقة الموجودات »> ففى الغنوص الصوي 
الإسلامي لا نظغر بمقولة سقوط الحكمة » لأن العلاقة بين الإفي والإنساني 
م تنيثق من هذا السقوط ٠‏ واكنها ارقيطت بضرورة عحايثة في الرحمة الإهية 
الي لا تفت تتوق إلى الكشف عن ذاتها ويعي هذا أن تجلي الإمي تي 
الإنسان »› م يم من نحلال القجسد » وإبا بو أسهلة رفع اللحسوس إلى 
وصيد التجليات » أو قل إنه من خلال تأليه المظاهر الي تعد محال للتجلي 
الإفي )0 

أا وقد استوفينا الكشف عن رمزية الأنى على صعيد تصور خحاص 
باو جوس الفاعل والانفعل ¿٠‏ فقد بهي لنا استيفاء لعناصر الرمز الحوهرية > 
أن نعرض لبعض الأساليب الي صاغها الصوفية ني طابعها الذي يتميز 
با لمغارقة واللامعقول والإيخال ني التجريد والاستسرار »› وتمت هذه الصيغ 
بسب إلى رمزية ابمحوهر الأناري . 


وإننا لنضع أيدينا على هذه الصيغ والمفارقات المستسرة »› في بعض 
قصص العراج عند الصوفية › وبحاصة معراج عبد الكري الحيلي » وهو 
الذي أوماً فيه إلى شي ء من ذلك عند حديثه عن الولد الذي أبوه ابنه > 
وعما سماه « نکاح الأم » إذ لا تعدو هذه الصيغ أن تكون تعبيرا رمزياً 
عن أفکار وتصورات غنوصية فالاب الذي هو ولد لابه › تلویح رهزي 
إلى الروح الكلي فهو ابن آدم من حيث الصورة » وأبوه من سحيث المعنى » 


Henry Corbin, Greative imagination, P. 163, 64, 65. اذظر‎ )۱( 


۱۹۰ 


وأما نكاح الأم بوصفه رمزاً يغلفه طابع تحرعي منتهلك ٠‏ فإنه إعاء إلى 
ما عبر عنه الصوفية بتزاوج العقل الأول والطبيعة . 

ومن خلال الصيغ عبر الصوفية عن اللحوهر الأنثوي ني فاعليته وتجليه 
بو صفه إنكشافاً الجمال الإفي ي الصورة الطبيعية »> إذ قد عاينوا الأنى 
من متظور اليلاد الأبدي > ومن منظور الميلاد الثانى . ومن بين الصيغ 
المعبرة عن هذا الحدس قول ا منصور الحلاج ۳۰۹ / ٩۲۱‏ : «لقد 
ولات ی آباها ° 


وقد كان من بين المعلقين على هذه العبارة » صوفيان إيرانيان » فخر 
الدين عراقي ن القرن الثالث عشر اليلادي » وعيد الرحمن جامي £ 
القرن الخامس عشر الميلادي . 


وعلى صعيد فكرة الميلاد الأبدي »> فهموا من قوله « امي » وجودي 
الأبدي اللامائي الكامن في الوجود الإمي وهذا ما يسمى حسب معجم 
از رادشتية القديعة ١‏ الغرافاش ٠‏ أي النموذج الأول والملك الفرد . 

وقد انبعث هذا التفرد من جل الوجود الإفى ... الذي بدو حسب 
هذا المنظور والداً وأباً لأمي ... وإذا ما اعتبرنا الوجود الإمي ني وضع 
استقيال لتعيناته ... فانه ولد فرديبى الأبدية اللامتناهية »> وإذا ما استدعينا 
ف هذا السياق الفعل التكر سى لنشأة الكو ن li Cosmogony‏ ان هذه 
امفارقة تعر عن السر المتضمن ني حياة القداسة وعن سر الأنى ي أبديتها . 

وبمكن أيضاً من منظور الميلاد الثاني » وهو الذي أشير إليه في انجيل 
مەل St‏ ي قوله « لا یدحل ملکوت السماء من لم يولد مر تين وهو قول 
عرفه الروحيون من المسلمين وتأملوه ... أن نفهم قول الحلاج ي ضوء 
ابتهالات السهروردي وضراعته لطباعه التام وكينو لته الروحية الي عر فتها 
اهر مسية بوصفها الماك الخاص بالفيلسوف : « أنت أبي الروحاني وولدي 


١١  يرعشلا الرمز‎ 1۱ 


المعنوي » أي أنت أحدتي بوصفي روحاً وأنا أحدثنك بفكري وتم" » 

ولعلنا قد وقفنا الآن بعد هذا العرض التحليلي » على الطبيعة ال ركيبية 
ارمز المرأة لدى الصوفية المسلمين وألمنا بهذا الرمز من حيث أصوله 
التارعية ني الثقافة الأسطورية القدعة وني مذاهب الحكمة العرفانية ذات 
الطابع الإستسراري وتعرفنا على إرهاصاته وبواكيره الأولى في أخبار 
الغزليين من الزهاد الأتقياء وني شعر الغزل العذري الصحيح منه والمنحول. 

ولسوف نتيين الآن رمز الأنى وما ينطوي عليه من دلالات وتصورات 
ني ضوء نماذج من الشحر الصوفي توخينا في إيرادها أن ثل فترات تارغية 
تنح لنا أن نتتيم هذا الرمز في نمائه وتطوره . 


- رمز المرأة في الشعر الصوفي 


بظفر دارس الأدب الصوني بشعر وفير بدت فيه المرأة رمزاً موسا 
دالا على الحب الإمي » ويعد الشعر الصوفي من هذه الوجهة شعر" غزل) 
تم للصوفية فيه التأليف بين الحب الإمي والحب الإنساني » والتعبير عن 


)1(« ٿر .70 ,169 imagination PP.‏ ‰0[ وراجم يفا حاشية کوربان 
عل کتابه ص ۳٤٥١‏ إذ قد أشار إلى أن با تسب الحلاج موجود في قصيدته وقم ٠١‏ 
من دیوانه الذي ترجنه ۸188819۸0۳ ص ۲۷ ویعزی هذا القول أيغاً إلى بدر 
الدين الشاهد » انظر ليكلسون : دراسات في التصوف الاسلامي ص ٠١۴۳‏ » 
وداجع أيفا لمبد الرحمل جامي : أشة اللسمات وهو الذي علق عليه فخر عراقي 
ص 14 ۷١ ٠‏ . وني هذا السياق ينبغي أن أذ في الاعتبار تأمادت الشيعة التيوصوفية 
ني تككنية فاطمة بأم أببها » رفا يتملق بالفرافاش وصلته بالتفس التتزلة إلى الوجود 
الأرضي يكن أن يعد ذاك موذجاً أل ركيب الوحدة الازدواجية الي تكوثت 
من النفس السماوية والتفس الأرضية . 
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العشتق ني طابعه الروحي من خلال أساليب غزلية موروثة كان قد تم 
تكوينها ونضجها الفي . 


ولقد بدت هذه الرمزية على نحو نزر يسير حى أواخحر القرن الثالث 
الممجري ولكنها م تلبث أن اندفع تيارها في القرون التالية . وإذا كنا نتحدث 
عن رمزية الشعر الصوي » فينبغي أن ننبه إلى أمرين » الأول أننا لا نقصد 
بهذه الرمزية ني أشكاها المتنوعة » أا على غرار ما استحدثه الشعراء 
الغربيون من أساليب شعرية تعول على البناء الرمزي الذي اخحتلف في 
طبيعته وبنائه عن الأساليب الكلاسيكية والرومانسية › والثانى أن رمزية 
الشعر الصوفي من حيث تعبيره بأساليب موروثة عن أحوال روحية 
وعواطف إلية »> ينبغي أن ينظر إليها من حلال تركيب غنوصي خاص › 
بكشف عن الحانب الميتافيزيقي ني شعر الصوفية »> وهو الحانب الذي 
یتحقق فيه على حد قول کارل ا ز er8مpءھل K1‏ نبض العلو المحایث 
إذ يباعد بيننا وبين اعتبارات العام التجريبي وابتذال الحياة اليوهية › 
محرراً إيانا بواسطة الخيال وغير الحقيقي › بحيث يعدنا لبعد آنحر من 
أبعاد الحقيقة وهكذا يبقى الفن الميتافيز يقى ضمن علامات العلو الى تنكشف 
بواسطة التصرف ”© . ۰ ۰ 


ومن بواكير الغزل الصوي قول بي العباس أحمد بن سهل بن 
عطاء ۳۰۹ ۵ھ / ٩۲۱‏ م ٭ 


The philosophy of Karl Jaseprs, edited by : P, Arthur ()‏ 
Schilpp, New York, First edition, P. 627.‏ 
(٭) کان من ظرفاء مشایخ الصو فية و علمائهم > صحب انید وابرادم المارستاني ومن 
فوقهما من المشايخ وكان أبو سعيد الخراز يعظم شأنه » انظر طبقات الصوفبة لأبي 
الراجم . 
a‏ 


1۹۳ 


ا ه» وره ٤‏ 
2 لهل الحب صا من الهتوى 


ق 


وم يك يدري ما امو أحد قبي 


غ 0 ص 1 وس ا ا 
وأاعقب لي مرا من الشمر امحلسي 
وكسل جميع العاشقين هواهم 
إو كان من ذلك الأ صل 
وقول آبي علي اروفزاري ۲۲۲ ۵ / ٩۲۳۲‏ م » 
Ea‏ 
أراك معتذبي بفتور لظ وبالخد الود من جسَتاكا 


وقول أبي منصور الحلاج ني سينية له ° : 
وقد حيرنسي خب وطرف فيه تقلويس 
وقد دل دليسل الحبً أن القرب تلبيس 
ولدينا نماذج أخحرى من تلك الإرهاصات الأولى منوبة إلى السري 
السقطي وابلحنيد والشبلي وأبي سعید الخراز وغیرهم من أشياخ الصوفة 
وروادهم ي العصر الأول . 


(ه) أورد الشعراني ني الطبقات الكبرى أنه بغدادي من ذرية آلسری وآنه صحب انید 
والنوري وأبا حمزة البغدادي ونقل عنه قوله : شيخي لي التصوف انيد ولي الفقه 
أبو العباس ابن سريج وني الأدب ثعلب وني الحديث ابراهم المربي / الطبقات 
ج ۱ س .٩۹۱‏ 

(+) انظر هذه الاشعار ني الرسالة القشير ية حقيق د . عبد اللايم محمود وحمود بن الشريف 
ط ول ۱۳۸۰ / ۱۹۹٩‏ ص ٩۹4‏ ۲ ۱۷ . 

(۱) داجم أخبار الاج » نشره وعلق عليه ل . ماسینیون » ب . کراوس ۱۹۳٩‏ وهذان 
البيتان سمن أبيات أخرى رواها أحمد بن أبي الفتح بن عاصم البيضاوي › وني 
كتاب الطواسين الحلاج فصل ٠‏ رواية أخرى للأبيات . 
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ولعلنا نلاحظ ني تللك الأشعار اتجاهاً قوياً إلى الإهابة بالمرأة وبأحوال 
العشق الإنساني بوصفها رموزا صوفية ذات طابع غنائي » لوح الشعراء 
من خلاها إلى عاطفة الحب الإفي . 

ولا مخفى ي ضوء هذه البواكير الشعرية ما أشرنا إليه من قبل › 
فالوفاء ني الحب » وشعور المحب بالعاناة » والعيون الوسى واللحاظ 
الفاترة والخدود الموردة كل ذلك يفضي إلى تأليف الصوفية ني تركيب 
رمز المرأة بين الشعور الذاتي الخالص والأوصاف الخارجية المحسوسة الي 
تغرق أحياناً ني مزج جمال المحشوق بنزعة حسية شهوانية تزيد الرمز يماما 
وغموضا . وتكتفي أحياناً أخرى بوصف العواطف الشخصية في أسلوب 
يذكرنا بالشعراء العلريين وما تداولوه ي قصائدهم من تشكي الفراق 
والتفجع على المجران والتغي بعفة الحب وطهارته وتجرده من أهواء اللذة 
ورغائب الشهوة » وبوقوف المحب على الأعراف بين طمع ني الوصال 
وياس من اللقاء . 

ومن بواكير تلك الأشعار الصوفية الي تلوح بالرمز الغزلي إلى 
عاطفة المحبة الإلمية قول أبي الحسین النوري* ۲۹۵ ه/ ٩٠۷‏ م ء أبياتاً 
کتیھا ال بي سعيد اللعراز : 
لسملري ما استودعت سي وسرّه ‏ سوانا حذاراً أن تشيح السرائر 
ولا لاحظتنه مقلتاي بتظرة ٠‏ فتشهد نجوانا اقلوب النواظرٌ 
ولكن' جعلت الوهم" بيني وبینه ‏ رسولا فأدّی ما تكن الضمادر 


(ه) بندادي المنشاً والمواد » يعرف بابن البفوى > صحب سريا السقطي و محمد بن القصباب 
وكان من آقران ابمنيد / الطبقات الشعراني ج ١‏ ص ۷4 . 


11٥ 


وقول ا بكر الشبلي : 
قال سللطان حه أا لا أقبل الرغا 
ر فد ته ك EF‏ ا 

الت علينا متك يوماً غمامة” أضاءت لنا برقا وأبْطى رشاشها 
فلا غيسها مجو فييأس طامسع' ولا غيشها يني فیروی عطاش ها« 

وإننا لنتبين في هذه الأشعار ما يتسم به رمز المرأة بوصفها تلواً 
إلى حب إلي مستحوذ قاهر من ديالكتياك عاطفي وجداني ممع بين 
الطبيعي والإلمي » بين الشعور الباطي ببكارة العشق وعذريته الطاهرة وبين 
الشهوانية الى تعبر عن نفسها لي مظاهر استطيقية متنوعة > بين التجلي 
الرفي والصررة الحينية المحسوسة 

ورا كان ني هذه الشواهد ما يكفي لإثبات أن الصوفية من العرب 
كانوا أسبق تار يا من شعراء الفرس الصوفية في تركيب بناء غزلي رمزي ترج 
فيه عواطف الحب الإنسانى بمواجيد المحبة الإهية » بيد أن المتصوفة من 
الفرس قد أضفوا على هذا الرمز الغزلي من خيامم الآري المشبوب مما 
أثرى الأساليب الصوفية وفتح هما ني طابعها الشعري آفاقاً واسعة من 
الإبداع ن 

ومن هذه النماذج الفارسية رباعيات سعيد بن ابي ابر وأشعار 
العطار وجلال الدين الرومي وحافظ شبرازي وحمود شبسري »› ومنها 
أيضاً تي الأدب الر كي شعر «نسيمي» و«غالب دده» وغيرهما من 
اأشعراء . 


)«( انظر ي هذه الأ بيات المسوية الثوري والشبلي / اللمع لسر اج ص TIYE ٠٠۹‏ 
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ومن نماذج الرباعيات المنسوبة إلى ابن أبي اللحير ۷ه أو ٤6١‏ ه / 
۱*۹ ۴ قوله : 


قلت حدثني عن جمالك من الذي يفو ببهجته وستاه ؟ 
فقال آنا وحدي الفائز به ما دمت ني الوجود والياه 
فاني أنا وحلدي العاشق والمعشوق والعشق ني منتهاه 
واني آنا وحدي العين المبصرة » واب عمال الزاهي والمرآه 


وقوله : 


سی دا اش اديت الب و الرضال 
مەك 4 سا سن ww‏ ا 
ایز“ يشقض العهود" ويىشىجچىندى علي ی د لال 


ھ0 


وانقتضت اليلة ولم حك من قصة الحب إلا البداية 
ولا ذنب لليل ولكنٴ r‏ اللحب ليس ا نهارة )( 


وبدحول القرن الحامس المجري » يطالعنا صوي مغربي منسوب 
إلى مدينة تلمسان بقصيدة نونية حافلة بالتلويحات والرموز الغزلية > وذلكم 
هو ايو مدين التلمساني ١٠۲١/۸ ٥۹٤ : ۱٤‏ : ۱۱۹۷ م الذي كان 
من أشياخ التصوف والرواد الروحيين ني المغرب العربي » 


وتي قصيدته» تمتزج الرموز الغزلية بالرموز اللحمرية في أسلوب 


(۱) ادوارد جرانفيل براون / تاريخ الآدب ني ايران من الفردوسي إلى سعدي / ترجمة 
د . ابراهم آمین الشواربي ط ٠۳۴۷۲‏ | 4| ص ۳۳۰ + ۳۳۳ . 

(«) اقظر ي ترجمته / المقري : د فح الطب ج االات الكر ن لضاني ج ١‏ جن 
۳۳ وارجع أيضاً إلى ما 1 ي الدين بن عربي عنه ي الفعوحات المكية > 
وأنظر القال القي الذي كتيه عنه د . عبد الرحمن بدوي ني الكتاب التذ كاري عن ابن 
عريي ي الد كرى المئوية الثامنة ط ۱۳۸۹ / 14٩٩‏ › ص ٠١۸-١١١‏ . 

(«») الكلمات الموضوعة بين أقواس » آثرنا : إصلاحها فكلمة يذكرني وردت في 
المخطوطة مسبوقة بالواو » ووردت كلمة كل مئصوبة والصواب رفعها . 
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تلوحى صوني حافل بالعراطف الدينية المشبوبة ومن هذه القصيدة قوله : 


تقول (ناس") قد تملکه هوى 
خفیت بہا عن کل“ ما علم الوری 
وني کما شاء الغرام و 
(يذدكرني) مر اللسيم.. بعرفها 
ولا عجب مني الحنين وذو اوی 
فلله ما أرضى فوادي لما به 
واف قوماً ضمتهم مقع الموى 
فهذا يورى بالغرالة ‏ غيرة 
وهذا بن العطف بدي صبارة“ 
وذا ي سرو ا ذا ال 
وذا باسم” إذ نال ما كان طالاً 
وذا حائف من قطعه بعد وله 
وهذا حب بالصدود.. من" 
وهذا تساوى الوصْل و 0 
وها يرى بالسيف منها إشارة 
دعا باسمها الحادي وحن على الغضا 
فجاد إلى أن أهدّت الر كب نشوة" 
لعمرك حى العيس' لل ها السرى 
وحی غصرن البان مالت ترغا 
آهل" عائد" لي رقدة” کي ری بہا 


س ل 


فان جاءني بالقرب متها مشر 


أجل" لست ني ليلى بأوّل من جنا 
وأظهر لبنى والمراد' سوّی لبنى 
وإن ملت توي إلى الروضة الغنا 
ويسطر بتي الحادي ذا باسمها غنی 
إذا شاقته شوق" إلى قصده حتا 
وذا الحال ما أحلى وذا العيش ما أهنا 
وان کان (کل) منهم” قاصداً.. فنا 
وهذا بعين السكر يستملح الغصنا 
وهذا يرى ميلا إلى المقلة الوسى 
غرام“ وهذا بالنوی يظهرٌ الخحزنا 
وهدا e‏ الدع ة قد قرح ر الفا 
وذا باارضى من سحاله وجد الأمنا 
وذا آحذ" بالصد من قربه مضني 
فآضى إليها يقطع السّهل والحَرنا 
فيشتاق سعياً حو ها الضر ب والطعنا 
فقلنا له بالله من ذکرها.. زدا 
ون على الا کوار من طرب ملننا 
عجيت لشوق بشمل الرتكبة والدنا 
وغتت عليها کل صادحة لينا 
يال رسول زائ مضجمي وهنا 
وهت له (روحي) سروراً وما آغی 
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ینا با دهراً وقد حكمت لنا ٠‏ وحن بها نميا قينا إذا مشا 
فلست آری عندي حال تغيراً ولا مطرقاً فكراً ولا قارعاً سنا 
وانى على ما أكد العهد .. بيننا ٠‏ مدىالدهرلاتا العهود ولاحالناء 


ومن نماذج الشعر الغزلي الصو ء أبيات منسوبة إلى أبي العباس 
أحمد بن محمد بن موسى بن عطاء الله الصنهاجي المشهور بابن العريف » 
وهو من صوفية القرن اللحامس اذ توفي سنة ١٠٤١-١۳۷‏ وفيها بقول : « 
ما زلت مذ" سكتوا قلبي أصون مم لظي وسمعي ونطقي إذ هم سی 
حلوا الفواد فما أندّى ولو وطئوا صخا بماد اء مته منپچس 
وني المحشا نزلوا والوهم رجهم" فکیف قروا على آذ کی من‌القبس 

وإننا لنلاحظ ما طراً على رمز المرآة في الشعر الصوني من ناء وازدهار 
ني القرن اللحامس المجري وما بعده » إذ امتزج بالطبيعة وما حفل به من 
صور ومشاهد » فلم تعد الطبيعة بمعزل عن رمز ابمحوهر الأنثوي » كما 
لم تناً المرأة عن الطبيعة ني كليتها وشموها . 


وني الأبيات السابقة يطالعنا شبوب عاطفي وانتشاء بببة المحبة الإهية 

الي بدت الأنثى رمز عليها وتلوعاً إليها . 

(«) قصيدة آبي ءدين التلمساني / خطوطة ضمن مجموعة » مكتبة الأزهر (1۲۲) أباظة 
۷ آثرنا اضافة كامة (روحى ) لبيت الذي آو له : فان جاءني بالقر ب AR.‏ 
حى يستقع الوزن . 

(») آيو يعقوب يوسف بن عي التادلي المعرو ف بابن الزياث / التشوف إلى ر جال التصوف»› 
نشر وتحقيق آدولف فور / طبعة الرباط ٠۹١۸‏ ء مطبوعات معهد الأبحاث اليا 
المغربية »> ص ٩٩‏ ۰ ۹۷ . 

(0 راجم فيا يتعلق بابن العريف / نفحات الأنس لمامي وشذرات الذهب [٤‏ ۲ و العبر 
الذهبي وابن خلكان ۷ » وائظر لاپن العريف كتابه / اسن المجالس ثشره سين 
بلاثیوس 14۳1 . 
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واللق أن الصوفية م دوا عوضاً أو بديلا بغي عن الر كيب الرمزي 
في أشعارهم الخنائية الي تصف لواعج العشق الإمي » وذلك أن العاو ف 
حايثته الحية » إذا جلى للعيان بضرب من الشهود لم يتسن الصو أن يعبر 
عن العلو ي تنزله وتدليه وبجلياته في الصور » واستحواذ حضوره على 
الباطن بالإستيلاء الذي تولده المحبة » إلا إذا أهاب ني تعبيره بالتر اكيب 
الباطن بالإستيلاء الذي تولده المحبة » إلا إذا أهاب ثي تعبيره بالتر اكيب 
الرمزية الي لا تكشف بقدر ما تحجب ولا تضيء بقدر ما تبسط مزيداً 
من الظلال » ولا تصرح بقدر ما توميء وتلوح من وراء حجاب . 


ولسنا محانجة إلى أن نو كد مرة أخرى على أن الثر كيب الشعري لرمزية 
الغزل الصوني › إنما هو تر كيب للحقيقة في منظورها الإفي › ومنظورها 
الإنساني بحسبانه مظهرا لإي » ومنكشفاً لعيان التجلي » وبنية تنحل فيها 
الأنثى إلى شفرة يقرأ فيها الشعور لغة من لخات العلو مفعمة بالرموز . 


وعلى الرغم ما في قصيدة أبي مدين من كشف وايضاح للرمز » 
نتبينه ني قوله «١‏ وإن ملت توما إلى الروضة الغنا» وقوله « وأظهر لبنى 
والمراد سوى لبتى» › ما مجعل الدلالة الرمزية باهتة وغير موحية تماما » 
فاننا مح ذلك نقع فيها على اتحاد الروحي والطبيعي › ونظفر ني التعبير عن 
هذا الاتحاد بلخة تذكرنا بالشعراء الغزليين » وهى لغة صاغها أبو مدين 
وغبره صياغة مرموزة تتجلى فيها القيمة الاستطيقية للمحبوب تي مظهريا 
الحسي والمالي » ويتعانق فيها المظهر الفريائي ي برانيته » والشعور الباطن 
بالتعالي والتعفف والمعاناة » وليس هله الوحدة من دلالة سوى أن الحمال 
الممحسوس في مظهر ه الدنيوي الداثر إنما هو رمز على جمال سماوي نحالد. 

وني لغة أبي مدين الشعرية تحوير صو لكثير من الصور الشائعة 
والتراكيب المتداولة والأساليب الموروثة بوصفها نمطا تعييرياً مستقرا » 
فالروضة الفاء > والشبم الرقيق » وعرف المحبوبة في طيب نشره الذي 
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يسكر الءواس » وتعلق المحب به في فتشية طاغية » والحادي الذي جعل 
يغي لقافلة إذ يسوقها مترغاً باسم المحبوبة »> حى أغذت الإبل سيرها 
الإيقاعي منتشية بالحداء »> كل ذلك صور مستعارة من الشعر الغزلي الذي 
كلف بو صف الديار النائية والرحلة المهلكة وما يعانى المحب من قطيعة 
وهجر حينا » ووصال ولقيا حيناً آنحر . ۰ 

ولقد الترم الشاعر بالتقاليد الفنية المرعية لدى المعصوفة في رموزهم 
وتلو انهم الي يبون فيها باراکيب تبدو من حيث باوها اللحارجي 
ذات سمة حسية خحالصة »> لكنها تتجاوز المحسوس ني حر كة تبادلية 
صوب العاني بوصفها تجليات ينكشف فيها الحب الإمي في شموله 
ولجحرده. 

ولا تحفى هذه اللحاصية الحسية الى نلمحها ي صور الغزلان الراتعة 
والأغصان الائسة والأعطاف اللينة والعيون الناعسة الى رنقها الوسن » 
و كلها صور حسية ذات طابع شهواني مسقطة على أحوال ومنازلات 
إمية وفق ما يقتضيه الرمز من تجسم المعاني وتشخيص المجردات » والتعبير 
بواسطة العر كيب التخيلي للمحسوس عن عاطفة الحب ي مجليها الثنائي . 

وثي هذه الأبيات وصف لتلون أحوال المحبين في المحبة » فهم بين 
مسرور بقربه »> مستأنس بوصله »> ومتخوف من نأي »> محزون لقطيعة 
وجفوة » أما الشاعر فقد استرسل مع أمانيه وتشوفه إلى الرقاد > عسى أن 
يطرقه طيت المحبوبة ونيا ما وهو غير باخحل بروحه أن بها لبشير > 
مقيم على حاله لا يريم » فلات حين ندامة ونخيانة لعهود المحبة »> وحول 
عن مواثيق العشق . 


ورعا اشتبهت هذه القصيدة علينا بأشعار الغزل » إلا أن الموقف ذاته 
يعيننا على بنائها الرمزي وي ضوء ما أهاب به بعض الشراح من تحليل 
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لقصائد الشعر الصوني » مكن أن نجد وفق منهجهم لكل صورة تلوعاً 
ولكل لفظة إشارة ورمزآً » لكن لا فى أن هذه الطريقة ني تناول الشعر 
نحطم الكيان العضوي » وتفسد البناء الفى الى اللقصيدة » بحيث ينحل 
ي لاي الأمر إلى جزئيات منتشرة . 

ولشن تشككنا ني قيمة هذا المنهج الحزئي الذي يفكلك كلية البناء ولا 
يعيد تر كيب الزثيات » لقد بات لزاماً أن ننفذ إلى الحوهر الشعري 
الساري ني التراكيب والصور التقليدية »> وأن نكشف عن الإسقاطات 
الرمزية ني أشكال التعبير الموروثة » هذه الإسقاطات تيلنا مرة أحرى 
على النشاط التخيلي الذي يركب المحسوس على نحو ما يتمثله الشاعر 
ويتصوره بحسب حياته الوجدانية الباطنة . وني سياق الكشف عن الإسقاطات 
الرمزية نلاحظ أن الشاعر يقر مجنونه الإلمي » ملوحاً بأسماء المعشوقات أو 
قل باب وهر الأنتوي ني دلالاته اللحصبة إلى حبه الحقيقي الذي انتهى فيه 
إلى مدا الوحدة الحوهرية الشاملة . 

وتكون هذه الواحدية نواة الرمز ني القصيدة بأسرها › فهو لا يشهد 
بعد إلا الوحدة ظاهرة متجاية في تنوع الصور وتكثر الأشكال الي توحي 
بامتزاج المرأة بالطبيعة »> وهو لا يعاين إلا الواحد ني تليسه بالمحسات 
والأ-حوال الباطنية المتباينة . 

وباشتعال قبس العشتق وتأجج ناره الإفية » يزداد شوق المحب وحنينه 
إلى العرف الأقدس والتفس الرحماني الذي تداعى إلى باطنه بتشمم الم 
الذي تطيب بروائح المحبوبة » إذ إن هذا النفس هو الذي نفس عن 
الأسماء الإلمية ما كانت تد من كرب حال بطو نما ء لأنها لا تفا 
تتعشق العالم لتظهر سلطا نا ثي أعيانه . 

ولکن فيم شوقه يعاين ي التجلي الحضور الإلمي الدائم ؟ وإلام 
تحنانه و صبابته والمحبوب ليس بغائب عن العيان ؟ إنه شوق إلى التجليات › 
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لأنه لما كان التجلي ي الصور لا حد له » كان الشوق أيضاً بلا حدود › 
فھو شوق إل ما لا یتناهی على حو لا مائي . 


وقد لوح الشاعر إلى المحبة تي أحواها التعارضة »> فهو يوافق المحبين 
رغم تعدد مقاصدهم بن حب لهي › و حب روح › و۔حب طبیعی ۰ 
إذ تقول هذه الأنواع كلها إلى ميدأ الواحدية ابمحوهرية الي تنتظم تشعب 
النوايا وتعدد الاتجاهات . 


وني أبيات ابن العريف الثلاثة > نتبين نمطية الثر كيب الأسلوبى في 
الائنتاس بالمحبوب وحفظ ا وار ان ع ا ر ت 
وني تمكن المحبوب من الفواد الذي اشتعل بنار المحبة » وليس عسراً أن 
نظفر ذه الصور والمحاني ني شعر الغزل العذري المجرد من الرمز والتلويح › 
ولو أننا أبقينا الأبيات على ظاهرها المباشر » ووقفنا عند حد الدلالات 
المحارجية » لا شق علينا أن نسلكها في شعر الغزل الإنساني . 


ولكننا ني ضوء ما عرضنا له من أن الصوني بيب باغة العواطف 
الإنسانية ليتأدى منها إلى التغي بالحب الإلمي » نخلص إلى تر كيب الأساليب 
والدلالات على نحو يقربنا من رمزية التعيير عن اتساع الأنا الياطن المعبر 
عنه بالقلب » لنجلى العلو وبطونه في المحب وتمكنه من الشعور الداخلي › 
محيث يندى القلب بالعشق السماوي » وينشرح لتلقي أسرار المحبة »> حى 
نه ليتحجر على المحبوب فلا یروم عنه فکاکا » وحم عليه فلا یتسم 
سواه ¢ إلا من حیث تبدو الأسواء صوراً يتنوع عليها التجل 

وني أبيات ابن العريف يتسع الرمز ليشمل التعبير عن تكريس القوى 
والحوارح كلها للمحبوب » وهو ٹکریس ابع من التحقق بالوصلة 
والقرب والإئتناس يمن استولى على ظاهر المحب وباطنه . وهكذا 
تټمدد دلالات الصور إذا ما ر کپٹ بو اسطة الرمز › على حر نتصل من 
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حلاله بهذا الحب الذي يل المامد سحياً والساكن متحر كا » والحامد الصلد 
لينا رخا يتفجر منه الماء رمز الحياة واللحصب والنماء. 

ونلاحظ ني أبيات ابن العريف تعبيراً عن تیارین يتنازعانه ي شكل 
مفارقة : تيار التجلى الحيالي الذي عل المحبوب عضرا بواسطة التمثل الباطن 
لعلو في ظهوره لعيان المشاهدة متلبساً بالأشكال من حيث إنه يوذ في سحد 
كل صورة من الوجه التشبيهي » وتيار الوهم الذي يثيره تعلق الشاعر من 
ناحية أخرى بتتزيه المحبوب . 

وبانتقالنا إلى القرن السادس المجري »ء بطالعنا صوفيان كبيران »› 
مجموعة من القصائد الغنائية ذات الطابع الرمزي › أما أوهما فانه شرف 
الدين عمر ابن الفارض ٠٠۳١١ : ۱۱۸١ / ٦۳۲ : ٥۷٩‏ الذي يشل نماية 
النضج الفيي للشعر الصوفي في المشرق » وأما ثانيهما فهو حي الدين بن 
عربي ١ : ۱۱١۵ / ٩۳۸ : ٩٩۰‏ الذي کان يسهم لى جانب کتبه 
اميتافيزيقية بأشعار لا لو بعضها من قيمة فنية حية . 

وني أشعار ابن الفارض - وهي قصائد ارتبطت بالانشاد والسماع - 
نلاحظ الدلالة التلويحية في رموزه الشعرية الي أهاب فيها بابوهر الأنثوي 
إذ وصف من خلال العواطف الإنسانية واحمال الأرضى الزائل »> حبه 
الإلمي وتعشقه بابلسمال ني علوه واطلاقه » ميزا ني هذا الوصف الشعري 
بين ابلمحمال الحقيقي المتسم بالوحدة والشمول والأبدية » وابلعمال المجازي 
أو المعار بحسبانه مظاهر متنوعة للتجلي ولثن عدل ابن الفارض عن امال 
المغيد » لقد بات هذا الحمال الإنساني المتشخص في الأنثى › تعيناً للافى 
الذي لا يشاهد إمعزل عن التجلي في الصور والأشكال المحسوسة » وهو 
من هذه الوجهة انفتاح على العلو وشفرة موحدة بين الروسحي والفزياثي 
في بقاع متكامل . 

وکثیرا ما یعول ابن الفارض ني التغي به الإمي على ذكر الشعراء 
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العذريين الذين هاموا بععشوقامم » وتغنوا مهن ي قصائد رومانسية رقيقة . 


وها هوذا يقول ي تائیته الکیری : 


س ه 


وصح باطلاق الحمال ولاتقل 
فكل ملیح حسنه من جمالها 


o و‎ 


بها قیس لہنی‌هام بل کل عاشقٍِ 


وتظهرُ العشاق ني كل" مظهر 
ففي مرةر لبنی وأخحرى بشينة 
وما القوم غيري ني هواها ونما 
فضي مرّة قيساً وأحرى كثيراً 


قار 1 بل ا کل" ملحة 
اسر سےا 
کمجنون لیل او کشیر عزة 
من اللبس تي أشكال ا رديعة 
واو زة ندعی بعزة عرزت 
:2 ر ت ۰ ل 0 1 
ظهرت فم لبس في كل هيثة 


و‌ ر 


ا ص 
وآونة أبدو جميل .. بشيتة © 


وتنطوي هذه الدلالات من ناحية الرمز الصوي على رفع التعينات 
ابلحزئية إلى مستوى التجلي الإمي » ورد ابمحمال الأنشوي إلى ابمعمال العالي 
المطلق الذي لا تعين له ي نفسه » والذي تخالل التعينات ابمحميلة » مع بقائه 
على ما هو عليه من حيث الوحدة والإطلاق . ويكشف هذا الذوق الصوني ' 
لمن تحقق به أن الوجود الواحد المطلق له مظهران » مظهر من حيث العلو ˆ 
والتنزيه واللاتعين » ومظهر من حيث التتريل والتجلي في الصور والتشبيه 
والتعين » يث تبدو هذه الثنائية تعبيرا عن حقيقة واحدة ° . 

ومن الماذج الي أهاب فيها التركيب الرمزي بقوالب أساوبية موروثة 
عن شعر الغزل الذي امتلاً بوصف الرحلة المهلكة والإبل الضامرة والصحارى 
الشاسعة وبذ كر الأماكن والأودية وابحبال » قول ابن الفارض : 


(۱) دیوان ابن الفارض / جمعه رشيد بن غالب وعايه شرح البوريي والناباسي المطبعة 
الخيرية ط ٠١١٠١‏ هد . 

)+( انظر / رسالي الماجستر / الخصائص الفنية و الخصائص الصوفية في شعر أبن الفارض › 
ص ۸۲ . 


Ye 


ےط a‏ س س ي o0 L2‏ 
دج النسي سر ی من ازورار 3 فيا e‏ 
آهئدی لا أرواح جد رفك فالجو مته سعسنير الارجاء 
يا راكب الوجئناء بلغت الى عبج بالحمى إن جزات بابر عاء 
وإذا وصللت أثيلل سلع فالتقا ‏ فالرفمتين فلع فشظاء 
فاق السلام عريلب ذياك اللوّى ‏ من غرم داتف كثيب ناء 
وقوله ف دة أحرى 
أومیض برق بالأبیٰرقلاآ حا آم ي ربی تنجد أرى مصباحا 
يا راكب الوجناء وقيت الردى إن جلت حرا أو طويت بطاسحا 
o‏ 


وسلكت نتعلمان الأراك فقعج إلى واد هناك عتهدته قَياحا 
وإذا وَصَلْت إلى يتات التوى فائشد' فؤاداً بالا يطح .. طاح 


وإننا لنظفر أي هذين النموذجين براكيب وصور شعرية ليس فيها 
إبداع أو إضافة جديدة » فالشاعر بحدثنا من خلال صور تعكس إحساسات 
بصرية وشمية وتصف أحوالا وجدانية خحاصة بالتجربة الصوفية »> عن 
العرف الشذي والنسيم الرقيق والأو دية الفياحة » والأعراب الميمين باللوى»› 
مازجا هذه الصور بركيب طبوغراني يتشبث بذ كر الأماكن والبقاع › 
واله ليستعبن ني شعره بالناقة الشديدة الي تطوي البطاح وتجوب المزون > 
ويشاكل ني رمزية موحية بين وميض البرق إذ ييدد حاللث الظلام وليلى 
العامرية إذ أسفرت فحار الليل بارا والمساء صباحاً . 


وتفضي بنا هذه الصور والقوالب الأسلوبية الموروثة إلى بناء رمزي 
شامل يتخذ من المحسوس سبيلا إلى اللاحسوس ٠‏ أو قل إنه يضايف بين 
المرثي واللامرثي والمجرد في صرامته وخلوه من الأشكال والمجسم في 


4 


تاسمه بالصور والمظاهر ¢ والمحدود المغناهى واللاغدود اللامتنامى 4 
والداثر الفانى والأبدي الباي » في وحدة تركيبية تنتظم الأضداد . 


وقد تفطن الدارسون والشراح لما يتسم به الشعر الصوني من طبيعة 
رمزية ما جعلهم يتجاوزون الدلالات ي مباشر ما إلى تقصي هذه الدلالات 
من حیث ما توحی به من معان وأحوال وأذواق ومقامات » وبدت هم 
الأساليب الشعرية » موسومة بتركيب إشاري عبروا عنه بالكناية » وهذا 
أعبي التمييز بين الرمز والكناية ما سوف نعرض له ي سياق آلحر . 


ويعيننا عبد الغى النابلسى بي شرحه » على معرفة شىء من هذه 
الرموز فأرج النسيم كناية عا محمله الروح الأمري المنبعث عن توجه أمر الله 
من علوم المعارف الإمية والمحقائق الربانية > ونجد كناية عن الحضرة الإهية 
الأمرية > والوجناء وهي الناقة الشديدة إشارة إلى النفس الشديدة القوة 
لاطمئنانها إلى أمر الله » أما الأما كن الى ذكرها الشاعر فانما كناية عن 
مقامات وأحوال" . ۰ 

وهكذا يدخلنا الشاعر ي نسيج لغوي منكشف من حيث الدلالات 
الخارجية وال ركيب الظاهري لالصور > مبهم ملتف بالغہمرض من حيث 
القصد اللامباشر الذي بتجلى لنا من خلال الحسية المباشرة » وترسم الأشكال 
والصور المحسوسة من هذه الوجهة المجال المرموز الذي تتحرك ني إطاره 
الألفاظ بواسطة وعي رمزي يثبت بالصورة الحسية ما يتجاوز المحسوس . 


وعلى هذا الحو نقرأً قول ابن الفارض : 


هل نار ليلى بدت ليلا“ بدي سلم أم" بارق" لاح ني الرّوراء فالعلم 
أرواح تعمان هلا" نسمة" حرا وماء وجرة هلا" نهل" يفم 


(۱) شرح دیوان ابن الفارض E‏ ص 1٤‏ = ¥۷ . 


٠١ - الرمز الشعري‎ ۱Y 


یا ساثی الظعن بطوي ابيد معتسفا 
عي بالحمى يارعاك الله معتمداً .. 


سے ص 4 


وقف بسلع وسل بازع هل مطرت 
وقوله في قصيدة أخحرى : 
حضف السير واتئد' يا حسادي 
ما تری العیس بین سوق وشوق 
e‏ 
وتحفت أحفافضها فهي تشي 
وبراها الى قحل .. راا 
مرك الله إن مررت بوادي 
وسلكت التقا فأودَآن .. .. ودا 
وتدانيلت من خحليلص فعسلفا 
ووردت الجَموم فالقصر فالدك 
وأتيت الننعيم فالزاهر لزا 
وعبرت الحنجون واجتر ت فاخار 
بلغت الخيام فابلغ لامي 


طي السجسل بذات اليح من [إضم 
خحميلة الال ذات الرتد والخزم 


بالرقمتين أثيلات بمنستجسم 


بسو ادي 
لربیع الربوع غرثی صوادي 
غير جلد على عظام بتسوادي 
من وجاها ي مثل جر الرماد 
لها ترتوي ثماد الوهاد 
يبع فالدهنا فيدر ا 
ن إلى رابخ الروي التماد 
ن قمر الظّهران قى البوادي 
ناء طراً مناهل السوراد 
ر اورا الد رئ الأسراد 
ت ازديار مشاه الأوتاد 
عن حفاظ عريلب ذاك التادي 


إا أن سااق ٠‏ 


ونلاحظ ني هذه الأشعار إهابة ابن الفارض بالشكل التقليدي للقصيدة 
الغناثية وامتزاج المرأة بالطبيعة الحية ني تنوع مظاهرها وتقلب أحوالها » 
وإلحاحه الشديد على ذكر الأودية والمرابع والأماكن الي كان ورودها في 
الشعر القديم علامة على اغتراب مكاني أملته ظروف البيثة والمناخ » وليس 
هذا الإغتراب المكاني النابع من الحين إلى مواطن الأحبة » سوى إسقاط 
لاغراب آنحر ذي طابع عاطفي وجداني » ومن هذا الشعور الباطن بالاغتراب 


۱۷A 


انبتق في الشعر التقليدي وصف الرحلة والقافلة والناقة الي ألم بها الأين 
والكلال . 


ولم جد الشعر الصوني بأساً من الإهابة بالرحلة والاغتراب المكاني 
والروحي وه زج الطبيعة إن في جماما وإن في جلاما » بوصف حرق المحبة 
وتلون أحو الها من خلال بثينة وعزة وليلى العامرية ١‏ الي لم تبلغ هذه الغاية 
من الرمزية › إلا لما تضمه من قوى روحية ساخ معا أن تترل هذه المزلة 
العالية ني تعبير المتصوفة »> وكل ما هنالك من فرق بين ورودها ني شعر 
فیس بن امارح والمعى الذي جاءت عليه ي شعر ابن الفارض ونص عليه 
شراحه » هو فرق ني رتبة الرمز ودرجته ودلالته ۲ . 


وني ابات ابن الفارض يركب مزيج شعري من الرحلة والصحراء 
والأعشاب الشذية والراحلة المجهدة وأرواح نعمان وماء وجرة والأباطح 
المنبسطة والحزون الصعبة والبرق المومض والطر المنسجم » وتدخحل هذه 
الصور الشعرية التقليدية ني بناء شكل تركيبي من أساليب القصيدة الغنائية 
والرمزية الصوفية الي تلوح من وراء حجاب . 

وتوب لتنا هذه الرموز تي شعر ابن الفارض كا نلج في حلم » وعندئذ 
تنبعث الصور كاها ما تنطوي عليه من -حسية عينية » وتتحدث القصيدة إلينا 
بالصور كا تحدثنا الأحلام بلغة الأشكال » وهكذا ندخحل القصيدة كا لو 
کنا نعپر حلماً ونفسر روا . 


ویتیح لنا التعرف على الرمز في كليته وشموله › أن نکشف ما بین 
الصور الحزئية من علاقات تئول في اية الأمر إلى تركيب نسق شعري 
(1) د . لطفي عبد البديع / ال ركيب اللغوي للأدب » ص ۱۲۸ . 


1۷4 


ما يركبها الخيال › تنویعاً لوسحدة جوهرية كامنة ي الأنى ہو صهها رمزاً 
على الحب الي > ا تضمه من معان روحية . 

وصوب هذا الرمز ابمحوهري » تنجه الصور كلها مشربة أي حسيتها 
بدلالات تلوعية نابعة من تجربة الحب الصو المفعم بأحوال وجدانية مشبوبة. 

وهكذا ينثهى ابن الفارض كا انتهى غيره من شعراء الصوفية إلى 
موازاة وماثلة » إذ تشاكل الرحلة إلى ديار المحبوب في الخارج بوصفها 
نمطية أسلوبية ثابتة » رحلة أخحرى روحية » تساق فيها النفوس السالكة 
الطالبة الوجود الواحد التق » كا تساق الظعاثن وتحدى الإبل › ومثلما 
تطوي الحيس الفاوز المهلكة تطوي نفوس المحبين ني السفر الروحي 
الشواغل القاطعة والعلائق المانعة . 

وكا تمر قافلة المسافرين بعيون الماء » وقد سطا الليل على الطبيعة 
بظلمات بعضها فوق بعض » وتشاهد ني ترحالا ارا تشب لقرور أو 
ضال » عسى أن بتدي بضوئها » وبرقاً بخطف سناه الأبصار وتصافحها 
نسائم الأسحار الرقيقة مضمخة بالشذا يهب من خمائل الرند والخزامى › 
كلذلك يقطع المحبون ني تربصهم بالتجليات الإهية «سافة نفسهم الي 
بدت ممم حجاباً على الحقيقة »> وإذ يسرون إلى المحبوب » تلفهم ظلمة 
الأ كوان دليل العدم » وبيما هم آنحذون في السرى يلوح هم التجلي الإفي 
في التار > رمز الوجود الإفي في سطوعه وحراقه وهدایته » | چ من 
قبل لموسى » وهب عليهم نسائم الأنفاس الرحمانية الي إليها يستروحون» 
ويقعون على العلم العرفاني ماثلا في عيون الاء . 

ومن ابحدير بالملاحظة أن النابلسي ني شرحه ديوان ابن الفارض » كان 
يبحث عن المناسبة بين الرمز والمرموز إليه فأصاب حيناً وأخحفق حيناً في 
الكشف عن العلاقة بين الصور المسية وما ترمز إليه » وليس أدل على 
هذا الإحفاق الذي أدى إليه إغراقه في الاستسرار » من أنه فسر الأماكن 


A ` 


الي أشار إليها ابن الفارض لما بينه وبينها من صلة روحية ترجع إلى إقامته 
متجرداً ي السجاز نحمسة عشر عاماً (٤‏ تفسیراً فيه قدر کبیر م التمحل 
والصنعة » وقد أول التابلسي وادي ينبع والدهناء وبدراً والنقا وأودان 
ودان والحرار وقديداً وخليصاً وعسفان ومر الظهران وال حموم والقصر 
والدكناء » بالعلم الإلمي › والنفس الكلية المسماة في لسان الشرع باللوح 
الحفوظ والطبيعة الكلية قبل أن تصير أربعة حرارة وبرودة ورطوبة 
ويبوسة »والعرش المحيط › والكرسي > وأفلاك المشتري والمريخ والشمس 
وعطارد والزهرة والقمر › والعتاصر الكلية الأريعة "© . 

ومن السهل أن نميز ي هذا الشرح أمشاجاً من الأفكار والتصورات 
امختاطة بالتنجم والفللك والفلسفة الطبيعية اليونانية والتصورات الإسلامية > 
وقد حاول الشارح أن يذيب هذا التصور الكوني ني أصول التجربة الصوفية 
داحل إطار غنوصي يسوده طابع الاستسرار " . 

ومن أشعار ابن الفارض الي تمترج فيها رقة الغزل الصوني بوصف 
مشاهد الطبيعة ثي بلاد الحجاز » قصيدته العينية الي قال فيها : 
أرق" بدا من جانب الغور لامح أم ارتفعتّت عن وجه ليلى البراقع ؟ 
نار الفضا ضاءت وسلمىبذي‌الغضا أم ابسمت عا حكتله الداع 
وهل لعلح الرعد اتون ..بلعلعم وهل جادها صوب من المرّن 2 
وهل أردآن ماء العنذيلّب وحاجر جهارا وسر اليل بالصبح 
وهل عبات الرند يقلطفنورها وهل ستمات' بالحجاز أيانع 
وهل قاصرات الطرفعين بعالج على عهدي المعهود أم هو ضائع 
وهل فتيات' بالغوير رشني مراع لعلم نحم تلك المرابع 


)۱( انظر شرح النابلىي على ديوان ابن الفارض + ج ۲ ص 14 :۷4 . 
(۲) انظر الخصائص الفئية و الخصائص الصوفية ي شعر ابن الفارض » ص ۸۷ . 
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وهل رقصت بالمأزمين ...قلائص ‏ وهل لقباب البيض .. فيها تدافع 
وهل سمت سلمى على الحجرالذي به العهد والتفّت عليه الأصابعم 
e + A»‏ سے و 
وهل رضعت من دي زمزم رصعة فلا حرمت يوماً عليها ..المراضع 
E aE Ey‏ 
وف هله القصيدة کا ي غير ها م القصاتد 6 تشخص الرموز جربة 
الحب الإمى » ونيب بالصور العينية المعحسوسة الى تتداحل فيها المرأة 
والطبيعة في بناء رمزي إحالي . وقد نوع الشاعر وصف الطبيعة » فرأيناها 
ئي جلما وي جماطا . 


أما جلاها فيطالعنا ني التعرف على مظاهرها تعرفاً مشوباً بالصراع 
والمقاومة إذ نتأمل ني مظهر ها الحليل » ما تجيش به من قوى هائلة تعصف 
بالأنا من حیث تشعر بالضآلة والانزلاق إلى العدم » وهذا ما نراه في ثلاثة 
الأببات الأولى » ماثلا في البرق يشق الآفاق ويخشي الأبصار › وني النار 
تأجج ني ظلمات الصحراء المترامية » وي الرعد يدوي بهزعه الذي يذكر 
بطبول الرحيل . 


وبهذه المظاهر ابحليلة امتزجت مشاهد من الطبيعة موحية بابمحمال الذي 
نتعرف فيه على الأشياء دو نما صراع أو مقاومة » إذ نتأمل الأعشاب الشذية 
ونتشہم عرفها المسكر » ونبصر بالنور بضياء مسكوب »> ونتابع النسوة 
الخفرات اللائى تذكر عيومن بعيون البقر الوحشى ء والنوق الراقصة 
والقباب المتدافعة في موسم الحج . 

وٿدل هذه المشاهد الطبيعية على تقلب مشاعر ابن الفارض يهن الال 
تارة والحمال تارة آخرى › کا ينبىء تساوله ني البيت الأول عن الحضور 
الذي حقق عيان الوحدة ني مشاهدة التجلي الذي يتنوع ني الصور والأشكال 
إذ التجلي مرتبط بالظهور › فما الذي أظهر العلو ني مجليه المحايث ؟ هو 


۱A۲ 


البرق ي سطوعه ولعانه أو وجه ليلى القسيم إذ أزاحت عنه النقاب ؟ أهي 
النار المشيوبة أو ثنايا المحبوبة تبسم عن لوو نضيد ؟ ۰ 

إن هذا التساول الملح يكشف عن رمزية الاركيب الثيوصوي ضور 
الإله المتجل ني أعيان العام المتنوعة وأشكاله المختلفة . ومن خلال هذا 
التساوّل نرى المحىجيج تتدافع بهم القلائص والقباب المضروبة ني أباطح 
الصحراء وعلى متون النياق » تتلىء بهم الشعاب وهم يتسابقون إلى استلام 

وعلى عادة الشعراء العذريين ني ذكر المحبوبة الذي يطفىء حرق 
العشتق يتمنی الشاعر أن یبرد أصحابه بذ کر سلمی ما يزخر به باطنه من 
أوار . وهكذا تبدو الرمزية الشعرية ني القصيدة مغهومة وعالية على الفهم › 
متغتحة عل اللامائي ٤‏ تنوع تجلياته الي لا تنفد » ومنغلقة على حدس 
فردي میلع . 

وما يتمم الركيب الليوصوني للرمز »> اتجاه الشارح إلى الكشف عن 
ضر ب من المناظرة بين الدلالات الوضعية لبعض الفردات وما تنطوي عليه 
من رموز بتجاوز الوضع اللغوي الباشر إلى مدارج ميتافيزيقية مرتبطة 
بالتجر بة الصوفية » وتظهرنا هذه النزعة العرفانية المستورة على طريقة فهم 
الرموز ي إطار تناسب دن اإدلالة الو ضعية والدلالة المجردة ۰ 

ومن أمثلة هذه الطريقة الشكلية أن يفسر الشارح أسماء الأعلام تفسيراً 
يغرق بي نزعة لفظية لا تخلو من دلالة وإن لم يتطلبها الرمز ي ذاته »> فحاجر 
وهو علم على مکان ي بلاد المعجاز » تلويح إلى حضرة الغيب المطلق › 
لأنه جور عليه بالنسبة للخلق » أما عزة فيشير اسمها إلى المحبوب الحقيقي 
الطرف رمزآً بعت بسبب إلى أصول غنوصية » إذ إن تشخيص لنفوس 
المحققین العارفين . ولقد رآينا من قبل ي الأصول التار ية ارمز الأنى › 
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مدى ما بينها وين النفس من مشاكلة وما يزيد هذا الاثل قوة أن هذه 
النفوس الى رمز إليها بالنساء القاصرات الطرف » لا يمد أصحابما نظر هم 
لى شي ء سوی الله ¢ لأہم لا ببصرون غيره )0 . 

وني إهابة ابن الفارض بأساليب الغزل ورمز الأنى الي بدت في 
الغنوص مشربة بطابع جامع بين الفعل والإنفعال » ورموزاً لتجل إهي 
حايث ي صورة أستطيقية » نلاحظ كا أسلفنا القول تركيباً شعرياً يوحد 
بين مظاهر فزيائية أي المرأة لا تخلو من سمة شهوانية › ومشاعر المحب الي 
تغرق ني العفة والتطهر وقد أخذ هذا الأركيب الذي لا لو من مفارقة 
ماثلة ني المضايفة بين هذين المظهرين ف تضاده) الماد » ينمو ویتسع لدی 
شعراء آنحرين » وليس أدل على ذلك من قول ابن الفارض في اليائية : 
با أهيل الود" أتي تنكرو ني هيلا“ بعد عرفاني في ؟ 
وهوى الغادة عملري عادة يتجلب الشَيلْب إلى الشاب الأحي 
قي من سق اجان وول التابا ي دري 
واهاق افا ,سما وا قل ا ا الج 

وهي أبيات تظهرنا على رمزية المرأة متجلية في جمال إغوائي نراه 
في الأجفان السقيمة واللنايا المعسولة الرضاب > والوجه القسيم الوضيء 
والشفة اللمياء الى تظماً هما القاوب . 

وإلى هذا الطابع ايء بالفتنة المغوية » أضاف ابن الفارض طابعاً آلحر 
إلى رموزه الغزلية استقاه من رومانسية الشعر العذري الي اغرقت أعا 
إغراق ي التحدث عن تمنع المحبوبة ومشقة الوصول إليها ووصف اغتراب 
اللحب عن الأوطان وأسه بالوحش وتذكره ليالي الوصال الي كان بختلس 
فيها لذته الحتلاسا » نقرأً ذاك ي قوله من تائيته الصغرى : 


. ٠١١ : ١١٠١ انظر شرح الديوان النابلسي » ج ۲ ص‎ )١( 
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فل بين ماتيا الحيام 
سضجبة ين الأسنة ...وال 
منعة" حلع العذار تقابها 
وما غدرت ني الحب أن هدرت دمي 
جمال عاك المصون لثامه 
وجنبي حبياف وصل معاشري 
وأبعدني عن أربعي بعد اربع 
فلي ا أوطاني سكو إلى الفلا 
وزد ني وصلي الغواني إذ بدا 
رعى الله أياماً بظل” .. جنابها 


غرامي أقم صبري انصرم 


مہ ھ که 


e 


ليها انشتت ألبانا إذ تفثت 
ر بر دين قلبي ومهجي 
بشرع هوى لكن وّفت إذ توفت 

: و فيه عدت حا کمیت 
وحببي ما عشت قطع عشير تي 
شبابي وعقلي وارتياحي وصحي 
وبال ا إذ من‌الانسوحشي 
تبلج صح الشيب في ليل لمي 
سرقت بها ني غفلة البين لذتي 
دمعي انسجم' 


عدوي احتکم دهري انتقم" حاسدي اشمت 


سلام” على تلك المعاهد من فى 


ويا کبدي عر الق فتفستي 


على حفظ عهد العامرية ما في 


والحتق أن قول النابلسي ئي شرحه ديوان ابن الفارض « إن کل تغزل 
شع في کلامه سواء کان مذ کر أو موا أو تشبیب ني رياض أو زهر أو 

هر أو طبر ونحو ذلك › فمراده به السقيقة الظاهرة المتجلية بوجهها الحق 
الباقي ئي ذلك الشيء الفاني › ولیس مراده ذلك الشيء ء الذي هو ثي نظره 
وتحقيقه جرد رتبة وهمية وصورة تقديرية » © » يعد مدخلا إلى الوقوف 
على ما تتضمنه هذه القصائد من بناء شعري رمزي يئول إلى المزاوجة بين 
الروحي والفزيائي من حيث يعتبر الفزيائي اللحالص منكشفاً التجلي الإفي 


)0( شح الثابلسي على الديوان ص ١ا‏ . 
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في مطلتق صور العالم وأشكاله المتنوعة » إذ تبحل كرة الصور ي ناية 
الأمر ل وحلدة امشهود فيها . 

والصور المحسوسة بذا الاعتبار لغة حية تتحدث بها المحقيقة إلينا › 
والشاعر وحده هو القادر على التقاط هذه اللحة وحویلها إل رموز 4 كما 
تیدو هله الصرر وسحلة جامعة ن الديمومة والفتاء . 

إن الله الذي هو المحبوب الحتق في صورة الأشى » قد جعل الشاعر 
مشتتاً تي مقام الفرق الذي هو شهود الكثرة ء ما أفضى به إلى أن حن 
ویشتاق لجح وشهود الوحدة »> وکما حتجب المرأة الان ۽ احتټجيث 
الحقيقة خلف ما يوذن ملاك المحب » ورغم احتجاب المحبوب الق من 
حیٹ مطلق الغیب › إلا أنه نوع ظهوره وشفع نجليه عشاهد العام . 

وتوأذن المحبوبة الى دثر الشاعر جماها مهجته » أن تكون صور 
الجلي كامنة ف ا واعخيلة ء و٧ن‏ 8 الوجهة » يتمثل التجل 
الإمي ویشاهده ٤‏ الأعيان ومحاصة الوهر الانثوي › کما يوذل اللشام 
المصون والدم المهدر » بتص وير رهزي لقداسة المحيوب > وتلویح صو 
إلى العلاقة بين المحبة والموت . 

وعلى عادة الشعراء الغرليينء مرج الشاعر رموزه العرفانية بما شاع في 
الغزل العذري من رومانسية عاطفية مسرفة تتحدث عن احتكام الأعداء 
وشماتة اساد وتشنرع الوشاة وارجاف اللاحين واأرقباء 

وقي رمزية شعرية موحية » عبر ابن الفارض عن وحدة الشهود 
ووصف حبه المي ثي لغة غزلية رقيقة مهيباً عكونات التاويح الصوي إلى 
الأئثى › وذاك بي قوله من التائية الكبرى: 
إذا سفرت في يوم عيد تزاحمت على نها أبصار کل قبيلة 
وعندي عید" کل زوم أرى به جمال عیاها إعان قريرة 
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وكل الليالي ليلةً القدرِ إن دنت كما كل أيام اللقا يوم جمعة 
وأي بلاد الله حلت بها فما أراها وي عيي حلت غير مکة 
وأ ي مکانٍ ضصمها حرم" کذا أُری کل دار أوطنت دار هجرة 
راکد ف ت ي ر عيني فيه أحشاي قرت 
ومسجدي الأقصى مساحب بردها وطيبي ٹری أرض علیها تمشت 
مغان بہا لم يدخل الدهر بينتا ولا كادنا صرف الزمان بفرقة 
ولا سعت الأيامٌ في شت شملنا ولا حكمت فينا الليالي يجفوة 
ولا شتع الواشي بصد وهجرّة ولا أرجف اللاحي بين وسلوة 
ولا استيقظت عين الرقيب ول قزل“ علي“ ما في الحب عيني رقيسي 

ذلكم هو ابن الفارض الذي أحال تجربة الحب الإمي إلى رموز غزلية 
ذات طابع غنائي » وعبر عنها ني أشعار أقصى ما توصف به أا جمعت 
بين جوانبية الرمز » وبرانية الزخحارف الي تمثلت ني كلفه الشديد بالتوشية 
والبهرج وعغسنات البديع . 

اا حيى الدين بن عربي ٠‏ ذلك الصوثي المحوال > فانه كما شارك 
ني إثراء الثيوصوفية الإسلامية ما أضاف إلى الترعة الصوفية الصوفية 
العرفائية من تقنين للأحوال وليل نفسي لمدارج المقامات وارساء 
للأبستمولوجيا في إطار وضعية روحية أضافت إلى الروح الإسلامية 
أمشاجاً من تجاربه ووقائعه الشخصية ولقافته الواسعة المتنوعة » عبر عن 
تجربته الروحية في تراث شحري غزير » م يقصر في بعضه عن اللحاق بكبار 
الشعراء الصوفية من حيث الصياغة والأساليب والرموز » بيد أن فقسا 
وافراً من شعره يتسم بتجريد موغل مغرق تي الةصورات الميتافيزيقية . 

ولابن عرٻي ديوانان مشهوران › الأول « ترجان الأشواق »» وهو 
الديوان الذي علق عليه شرحاً أسماه ذخائر الأعلاق › والثاني الديوان 
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الكبير »> وفيما عدا هذين الديوانين » نظفر له بأشعار مبددة ني الفتوحات 
المكية » وني فصوص الحكم » وني غير هما من تصانيفه ورسائله الكثيرة . 

واللتق أن الأشعار الي نجدها في «ترجمان الأشواق» تعد من الناحية 
الناحية الفنية أكثر قصائده اكتمالا“ ونضجاً وامتلاء بأسلوب التلويح 
والرموز الشعرية الموحية . أما الديوان الكبير فحافل بنزعة عرفانية تجريدية › 
أدار عليها قصائد تناول فيها أرواح السموات وأرواح الأنبياء وأرواح 
الورثة الصادقين » ومراتب النور ني تنوع مظاهره بين النور والمدى والنور 
السراجي والنور البرقي » ومراتب تكليف السمع والبصر واللسان . 

وني الديوان الكبير أشعار تدور على وصف منازل السلوك والقامات 
والأحوال كالطمأنينة واللمشية والتوبة والانابة والأوبة وامة وااشيئة 
والمراد والمريد والاتحاد والإنسان الكامل » وأشعار أخرى ذات طابع 
حواري » أجراها على لسان العقل الأول ولسان الباء ولسان ابلعسم الكل »› 
ولا نعدم ني الديوان الكبير أن نجد قصائد موسومة بطابع فلكي وتنجيمي 
عن الدور الفلكي والطالع الإمي والغارب باسماء المنازل » وقصائد أخحرى 
ذات طابع شعائري عالج فيها الفرائض وأصول أحكام الشريعة كالمسح 
على الحفين وابحبائر » والتيمم والغسل من الحنابة > وصلاة المسافر وصلاة 
الوتر والصلاة ني ابلحماعة وصلاة العيد وصلاة الكسوف وصلاة الاستسقاء 
والز كاة والصوم والحج » وهي أشعار أقرب إلى النظطم من الشعر 
ونظفر في هذا الديوان بقصائد نظم فيها الأسماء الحسنى وحروف أوائل 
السور » ملتزما فيها إيراد أوائل الأبيات ميتدئة بال حرف الذي ينظم فيه . 

وي الديوان إلى جانب القصائد » موشحات ذات طابع صو مرموز 
وأشعار أحری کتبها تحت عتوان «اللزومیات» متآثرآ فيها من حيٹ 


A^ 


الشكل باز ومیات أبي العلاء ( 

وقد کان لابن عربى تأثير شديد على الأدب الصوني ي إيران وتر كياء 
وليس أدل على ذلك من وصف عبد الرحمن جامي ۸۱۷ : ۵۸٩۸‏ 
EE‏ ۲ م اشعاره بقوله › إن قصائده غريبة وعينة › ومن الغريب 
کما یقول ۵ E.8. 8Br٥W‏ أن تأثہرہ حى الان ما زال عسوساً ي إیران 
الشيعية » بل رما فاق ني ذلك كل صوني آنحر » من حيث تأثبره وغزارة 
إنتاجه وغموض معانيه باستفناء جلال الدين الرومي ‏ . 


ويذكر الدارسون من بين من تأثروا بابن عربي في يران » « فخر 
الدين‌العراقي » و كان من أشهر شعراء الفرس وكتابم المتصوفين » ولقد 
کان تأثره بابن عربي من خلال تلمیذه وربیبه « صدر الدین القونوي » 
الذي کان شرح « فصوص الحم » فاستوحی منه فخرالدين موضوع 
كتابه « اللمعات » وهو الذي علق عايه الملا نور الدين عبد الرحمن الحامى 
تفسيراً موسوما بأشعة اللمعات » ومن تأثروا بابن عربي في إيران » أوحد 
الدين الكرمائي » وتو كد هذه الوقائم أنه لم يتسن لشخصية باستفناء « جلال 
الدين الرومي » أن توثر ني الأتباع والتلامذة بقدر ما أثر شيخ الأندلس 
الأکبر ني تفکیر خلفائه ومریدیه ‏ . 


هذا من ناحية نتاج ابن عربي الشعري وتأثیره على صوفة العام 
الإسلامى » أما قصائده الغزلية الى عبر فيها من لال الحمال الأنثوي 
عن جربته الشخصية » ووصف دینه آلا وهو دين الحب > فلست أعرف 


)۱( انظر / ابن عربي : الديوان الكير › طبع مكتبة ا مئى پہغداد عن نسحة دار الكتب 
المسرية ۱۳۷۱ / ٠١۹۰۱‏ . 

›» انظر / ادوارد جرانفیل براون : تاریخ الأدب ي ایر ان من الفر دوسي إلى السعدي‎ (r) 
. 1۳١ + ۳٤ ص‎ + ۱۹۰٤ / ۱۳۷۲۳ ترجمة د . ابراهم الشواربي › ط‎ 

(۴) انطر / المرجع السابق »> ص ٦۳١‏ ء ۳۷ . 
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من بين الصوفية أصرح اعبرافاً وأجرا روحاً وأدق سردا لتفاصیل حیاته 
الشخصية من ابن عربي وذلك أنه ذكر ني مقدمة الشرح الذي علقه على 
دیوانه « ترجمان الأشواق» فناة تدعى « النظام» هره حسنها واستحود 
عليه جمالا الآري الآسر » وخلبته أحلاقها وحكمتها العرفانية » وما 
تحلت به من أدب وظرف وصفات ز كية مطهرة ورثتها من والدها زاهر 
بن رس . 

ويبدو أن «النظام» هي الي ألممت ابن عربي ديوانه وقصائده 
الخنائية المرموزة عندما أقام في مكة سنة ٥۹۸‏ ه۵ ٠۲١١‏ م ورآها فأثارت 
فيه حباً عفاً نقياً تجلى فيه مذهبه ني العشق الإلي . 


ويبدو أن بعض فقهاء حلب أنکروا عليه آن یکون « ترجمان 
الأشواق» با يتضمنه من قصائد غزلية تيدو أحياناً مشربة بطبيعة شهوانية 
من إلمامات الأسرار الإهية » وأنه إنما يتسار لكونه منسوباً إلى الصلاح 
والدين . 


و كان موقف الفقهاء هو الدافع إلى أن يعلق شرحه على الديوان ء 
قال ابن عربي «فشرعت في شرح ذالك وقرأً علي بعضه القاضي ابن 
العديم بحضرة جماعة من الفقهاء » فلما سمعه ذلك المتكر الذي أنكره » 
تاب إل الله ورجع عن الإنكار على الفقراء وما يأتون به في أقاويلهم من 
الغزل والتشبيب › ويقصدون ي ذلك الأسرار الإية » ۳ 

وقد تحدٿ ابن عربي في ذخائر لأعلاق عن الشيخ زاهر بن رسيم 
طفيلة هيفاء » تقيد النظر وتزين ا محاضر » وتحير الناظر » تسمى بالنظام › 
وتلقب بعين الشمس واليهاء من العابدات العالمات > الساتحات الراهدات»› 


)۱( ذخائر الأعلاق ني شرح ترجمان الأشواق » ص ؛ ê‏ 
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شبخة الحرمين » وثربية البلد الأمين الأعظم بلا مين › ساحرة الطرف > 
عراقية الظرف » إن أسهبت أتعبت » وإن أوجزت أعجرت .... مسكتها 
جیاد » وبيتها من العين السواد » ومن الصدر الفواد > أشرقت با نامة › 
وفتح الروض لمجاور تا أكمامه » فكل اسم أذكره ي هذا ابللزء فعنها 
کی › وکل دار آنادہا فدارھا أعی > و أزل في هذا الحزء على 
الإبعاء إلى الواردات الإهية والتنزلات الروحانية والمناسبات العلوية» " . 


وإذا ما ركبنا هذه الصفات الي أشار إليها ابن عربى > أمكن أن 
نتصور النظام وما يوحي به اسمها من انسجام وتكامل » بوصفها شخصية 
عينية محسوسة تنبىء ي واقعيتها الممتلئة » برمز ثيوفاني عبر الشاعر من 
خلاله عما کان یطرقه من مواجید وتجلیات . 

والہا لتبدو تشخصا مثالياً لوجود عينى نتبين فيه البكارة والعفة 
والعذرية الروسحية وحياة القداسة الطاعة إلى اقيق اله » وان شاا 
وتربيتها ني البلد الأمين لعلامة على ما يتضمنه هذا الطابع المكائي من 
إبحاءات تارحية وروحية . 

ويوٴذن قول ابن عربى إن بيتها من العين السواد ومن الصدر الفواد › 
بأن انفتاسحه على ابحوهر الأنثوي » إنما ثل قيمة استطيقية مزدوجة › 
تكشف عن توتر الوعي والوجود الذاتي» ورمز على الأحوال والواردات 
والمناسبات العلوية الي تشهد الحسي ني روحيته » وتعاين الروحي 
في تلبسه بالمحسوس . 

وحی نفهم ابن عربي من خلال دیوانه ترجمان الأشواق » ونتحاشی 
التطرف في نقده » ينبغي علينا كما يقول «اط۲هت أن نضع ني الاعتبار 
« تللف الحالة الثيوفائية لوعي الاستيطاني > وهي حالة نحاصة بتجلي الله 


(۱) المر جم السابق » ط بیروت ٠ ۱۳١۲‏ ص ۳ »4 ٠‏ ه٠.‏ 
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للإنسان » ويدون هذا المتاح » يشق علينا أن ننفذ إلى سر الروى المصاحبة 
ذه الحالة . ولسوف نضل إذا ما تساءلنا عن شخصية « النظام» تساول 
الكثرين عن شخصية هءا۲اةه8 عند دانته » وعما إذا كانت شخصية 
عينية أو جرد جاز . إذ كما أن الله لا يشهد إلا ني شكل عبني » هو مثابة 
المظهر الذي يتجلى فيه > فكذلك الشكل القدسي والصورة النموذجية › 
لا تتأمل إلا ني جلى عيي سواء كان محسوساً أو متخلا" » وهذا المظهر 
العيي هو الذي عل الصورة النموذجية مرثية ي الحارج أو ني التصور . 


وإذا ما أد ركنا تلويح ابن عربي للنظام بوصفها على حد قوله › 
إشارة إلى حكمة علوبة مقدسة .... فلسوف ندرك كيف تحول مظهرها 
المغالي - وقد استحوذ المحيال على الشاعر إلى رمز هو نتيجة لنور التجى 
الذي ينكشف فيه بعد من أبعاد العلوم ‏ . ۰ 

وان يتيسر لنا تذوق أشعار ابن عربي ما لم نضع ي اعتبارنا كل 
مذهبه الفينومينو لوجي في الحب » وتجاربه اللحاصة بحياته الصوفية الشخصية › 
تللك المياة الي تقفنا على حاصية الميال الاق الذي يتميز به العارف »› 
وهو ما نعته الصوفية بالممة والطاقة الروحية والقدرة على جمع القلب »> 
وي هذا السياق يقارن ابن عربي بين روه الثيوفائية وتجلي جبريل للنبي 
على نحو مرئي ° 

والحق أن المقدمة الي وضعها الشاعر بين يدي ديوانه الذي تولى 
شرحه وتحلیله بنفسه » تظهرنا على تر کیب موقف عرض لابن عربي في 
مكة » من حيث يبدو هذا الموقف مدخاا“ أساسياً إلى تفهم ما بحفل به 
ترجمان الأشواق من رموز شعرية . 


Creative imagination, PP. 138, 139. (,)‏ 
(( انظر / حاشية المرجع السابق > ص ۳۲٤‏ . 
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ويتلخص هذا المشهد الأساسى في أنه بينما كان يطوف بالكعبة ليلا › 
أهم ني تطوافه مخطى موقعة أبياتاً من الشعر أوردها في صدر الديوان : 

ليت شعري هل دروا اي قلب ملكوا 

وفوادي لو درىی آي شعب سلكوا 

أتراهم سلوا ام هلکوا 

OD E 

وانکشف له ني طوافه بخته حضور غير مرئي › تبین فيه امراة 
حقيقية تحف با هالة سماوية > وإذ تتحدث إليه » تفشى له سرا يتعلق 
بدين الحب . ولقد بدت الأشعار الى أثارها حديثها» 0 غامضة لا 
يتيسر فهمها إلا بأن نتعلم من الشاعر سر لغة تشه في ألغازها إلى حد 
كبير لغة التروبادوريين » ولسوف نحوز إذا ما فعلنا ذلك » الوسائل الي 
تعيننا على فض ما بنطوي عليه شعره من شفرات ورموز » ور مما ینظر ي 
شعره بوصفه احتفاء منه وتقديساً لا صادف من حكمة صوفية عرفانية »> 
أو بوصفة سيرة ذاتية باطنة . 


ولقد مير الشاعر بي غبش المساء وقد شارته الطلال حصور المحبوب 
الذي ظهر له فجأآة » ورأى ني هذا الحضور صورة نموذجية وشكلا 
متعالياً من علال چمال سوس کان هذه الصورة بشیرآً. وإن تغني ابن 
عربي محبه الإلمي الذي لوح إليه بالنظام » ليدلنا على ما أفعمت به شخصية 
تلكم الأنثى من رموز عرفانية »> دلت عليها ما وصفه با ابن عربي › 
من آنا وهی الأرية الدماء تشبه أميرة يونانية › وتناظر ملكا ي صورة 
ناسوتية » وقد جعاها الشاعر تنتمي من قبيل الرمز إلى دولة الروم » ويشف 
هذا الإنتماء عن أن النظام ني مظيرها البيزنطي الذي تخيله ابن عربي › 
إا تجسد جسيم رمزياً لر كب حضاري حع في طابعه التا ريي بين 


٠١  يرعشلا الرمز‎ ۱۹۳ 


كوربان إلى المطابقة بين النظام بوص مها صورة نموذجية وشكلا فزيائا 
ينطوي على قيمة استطيقية مثالية وبين الحكمة المقدسة ° . 


ومن قصائد ابن عربى المصطبغة بالرمز الغزلي ف إهابته پو صف 
الرحلة وديار المحبوبة والتفجع والتشكي وني إحالته على دلالات تلوحية 


مرتبطة بالأديان » قوله : 


ما رحلوا يوم بانوا البزل العيسا 
من كل" فاتكة الألماظ مالكة, 
إذا تمشت على صرح الزجاج ترى 
تنحي إذا قتلت باللحظ منطقسها 
توراتہا لوح ساقیھا سا وأا 
سقفة” من بنات الروم عاطلة” 
ا ا ا ف الات 
قد أعجزت كل علام باستنا 
إن أومأت تطلب الأنجيل غ#سبها 
ناديث إذ رلت للبين ناقتتها 
عبت أجياد صبري يوم بينم 
سألت إذ بلغت نفسي تراقيها 
فأسلمت ووقانا الله شرتها 


إلا وقد“ سحَملوا فيها الطواويسا 
خالها فوق عرش الدرّ بلقيسا 
شساً على فَلَلك في حجر إدريسا 
کأنہا عندما تنحي به عیسی 
أتلو وأدرسها كأتي مومى 
تری علیها من الأنوار ناموسا 
ي بیت خلوما للذكر ناووسا 
وداودیا وحبرا م قسیسا 
أقسة أو بطاريقاً 
يا حادي العيس لا تحدو بہا العيسا 
على الطریق کرادیسا کرادیسا 
ذاك ابلحمال“ وذاك اللطف تنفيسا 
وزحرّح اللاك المنصور إبايسا 


ا ا 


Henry Corbin, Creative imagination, PP. 139, 140, 141 اٿر‎ (1) 


وتبدو هذه القصيدة كما يبدو غيرها من قصائد الشعر الصوف › 
حافلة بصور سعسية متنوعة أشربت دلالات تلوحية ذات علاقة بالرمز الذي 
يمن على الأبيات كلها . ولسنا محاجة إلى أن نوٴكد مرة أخرى على 
الكيفية الي يسيطر با الرمز على البناء الحسي الصور من حيث ما ير كبها 
الميال المبدع > عيث تعتفظ الصورة بالبنية السية » وتحيل في الوقت 
ذاته من خلال الرمز على ما لا يضبطه الإدراك الحسي ولا تصوره المخيلة 
إلا متلفعاً بالأشكال الي تنشط وتتراکب تي سياق تکوین جازي . 


ورغم أن القصيدة - مهما كشفت عن الرمز بواسطة التحليل الواعي ‏ 
تبقى منطوية على حدس الشاعر ذاته من حيث يند عن الفهم والتبصر › إلا 
أننا ننبه إلى أن البناء الرمزي ني هذه القصيدة وني غيرها من تراث الشعر 
الصو » ينحل إلى تشكيل غنوصي للرمز يتميز بروح تارمخي منغلق على 
أبعاد ثقافية خحاصة ومزاج فردي . ولا ريب ني أن الرمز كائناً ما كان » 
الهم المألوف والتلقي المعتاد . 

وما كانت رموز الشعر الصوني ذات سمة غنوصية أصيلة » لذا فاننا 
استخلص من هذه القصيدة چو هر ها الرمزي ي طارعه الغنو عى الذي 
صاغه الشاعر بأساوب غزلي يئول إلى نمطية تعبيرية لابتة . ولكي 
نستشرف الرمز الذي ماطبنا بواسطة الأشكال وما تحمله من دلالات 
التلويح والإعاء > بنبغي أن نتشبث بالكيف الحسي للصور المتلاحقة › 
حی إذا امتلانا با كما نمتلىء با يتراعى لنا في الأحلام فضضنا ما بطن 
فیها من شفرات مدينا إلى شي ء من التعرف على الرمز ني كليته وشموله . 

وتصور القصيدة من حيث ءظهرها الحارجى المباشر > ارتحال 
الملحبوبة حمولة في هودجها » حيط بها السوة الحميلات وقد أحذت 
العيس تز بهن ي حطاها الوئيدة » ويسوق القافلة من بمحدو ها بغناء شجي 
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حزين »> وإذ تظعن المحبوبة ينادى الشاعر الحادي آل يرحل القافلة »> ولا 
فى أن الشاعر قد مزج الرحلة ني طابعها المكاني المباشر محالة النوستا ليا 
الصوفية الي تتمشل ثي الحنين إلى الكينونة الي هي منتهى السائرين > شوقا 
إلى الوجود الحق وللى العود إلى المرجع والال الكلي . وحمل هذا الشعور 
التصور الرمزي الوطن طابعاً عاماً بميز ما عرف به الصوفية من زوع إلى 
الإنسانية الي لا محدها اختلاف الأجناس والقوميات . 

وإذ يصف الشاعر تلکم الرحلة على نحو اسقاطي » مدنا عن استطيقا 
الحوهر الأنثوي الذي تعلق به في شخص « النظام» حديثاً يذ كرنا بالشعراء 
الغزليين ي احتفائهم بالطابع الفزيائي » إذ قد ألمع الشاعر إلى الألاظ 
الفاتكة والمشية المتأودة والسوق الوضيثة » ما يوحى بظهر شهوانى قصد 
به را لرل أن بكرن من الاة الأسلرتة جابا غل ارمز رالا 
أن يعبر عن النفس اذ تختبر بالغواية والشهوة » وتلبتلى في مدرج المعرفة با 
بنبغي علیها أن تنجاوزه صموب جمال أكر سمواً و كلية وثباتاً . 

ويكشف لنا الشرح الذي تشكاث بعض الدارسين ي أن يكون ابن 
عربي قا دونه على ترجمان الأشواق » عن أن المحكمة الإمية من حيث 
تبدو ذاٽت طابع عرفاني > هي المرموز إليها بالنظام الي لقيها الشاعر في 
طوافه ليلا وقد استحوذت عليه حالة وجدانية مشبوبة . 

ولسنا نشك ني أن رمزية المرأة على ا الإمية » وهي رمزية 
طالما احتفى ما الصوفية ي كترم ودواوینهم م بسبب قوي الى أصول 
تار ية » تئول إلى دياناث أسطورية وأخحرى كتابية »> واننا لنظفر ذه 
البواكير الأول ب ي إيزيس بوصفها تشخصا رمزياً للحكمة والثقافة » وني 
مرم العذراء الي عدت رمزاً على وعاء التقوى والحكمة المقدسة الي 
لبقت منها كلمة الله . 

ويبدو هذا الرمز ني قصيدة ابن عربي المحور الذي تدور حوله 
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الصور اللحزئية في تراكبها المجازي › وعلى هدي الحوهر الأنشوي الذي 
أشرب رمز الحكمة الإمية » وإن شنا قلنا الحكمة الإهية الى أشربت رمز 
الأنى » تتكلم القصيدة بلغة الصور والأشكال السية الي قصدت لتكون 
منفتحاً لبعد من أبعاد العلو المعجلي ٤‏ ونسیجاً جامعاً بین المشخص والمجرد › 
أو قل لتركب عيان الروحي في شكل سوس » وعيان المحسوس على 
حو روجي . 

ولم يفت ابن عربي أن يضمن الرمز إشارات إلى الأديان والأنبياء 
والكتب المقدسة » وتوسحي تلومحاته إلى إدريس وموسى وعيسى > وإلى 
الأحبار والبطاريق والشمامسة » والإنجيل والتوراة والألواح » بقدرة 
استبطانية مر تبطة بذوق فردي » أتاح له كا أتاح لغيره من الصوفية » أن 
يتصل من خلال ما يسمى بتيار الدبعومة الشعوري عيوات السابقين من 
الأنبياء والحكماء . 

ويدل احتفاء الصوفية ني أشعارهم بالناقة الي تحمل الأحباء الظاعنين › 
على شكل فيي ثابت لم بخل ني الراث الشعري واللقاني من دلالات › إذ 
إننا نتبين ني الناقة منذ العصر الحاهلي شكلا تابوياً مر تبطاً ببعض الطقوس 
الوثنية » ورمزآ على التحرم والتكريس والغداء . إلا أن الصوفية جعلوها 
رمز على النفس الي تغذ السير لتقطع مراحل السلوك متجاوزة عقبات 
الطريق المفضية إلى الله > ورمز على الأعمال الباطنة والظاهرة الي حمل 
عليها الصوي في هجرته إلى الله . ومن خلال الرحلة المعهودة »> صور ابن 
عربي ما يوصف بأنه سقر روحي ومعراج إلى الحق . 

وهاهم الصفوة من الحكماء الإهيين يرحاون عن أنفسهم طلباً للمثول 
في حضرة القدس › وقد قدموا بين ایدم آعمال ظاهرة وباطنة تحملهم 
في سفرتهم إلى المنتهى » بيد أن أعماهم ليست قوالب فارغة » لمم 
زینوها بالإخلاص فلم يروا انفسهم فیها » لذا كانت أعماهم طواویس 
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متنوعة الحسن والحمال » إذ الأعمال أشباح قائمة > روحها إخلاص 
الطاعة والعبادة . وليس التعبير المرموز عن الروح بالطير غريباً أو مستحدثاء 
إذ إن له بواكير وأصولا ني الأساطبر والفلسفة الأفلاطونية . 

ولقد صور ابن عربى الحكمة الإهية ثي القصيدة بالمرأة الحسناء يفتك 
لحظها بمن يتعشقها » وبدت له هذه الأنى في رمزيتها الخصبة » تشخما 
بلحمال ملكي آسر » وشمساً طالعة في حجر إدريس النبي › وألواح تشريم 
وتوراة هداية » وبتولا من بنات الروم الحميلات . 

وتكشف هذه الصورة المجازية المتراكمة عن تركيب رمزي للحكمة 
الإمية الي تفتلت بالعارف مى تلت له وتفنيه عن النظر إلى نفسه . أما 
جماها الملكي الرفيع لاما متولدة عن لطافة العلم وكثافة العمل » كا 
تولدت بلقيس حسب ما تشير إليه الأساطير عن لطافة ابلحن وكثافة الإنس »› 
وليس تصوير ابن عربي هذه الحكمة العلوية بالشمس طالعة في حجر 
إدریس › بالأمر الاعتباطي » وذللك لأن الصوفية اعتبروا إدريس معلم 
الحكمة العرفانية » ومن ثم خلطوا بينه وبين هرمس رغم ما یکتنف 
شخصبته من غموض ارتبط بنقول كثير ة منحولة . 

والحق أن تصور الشاعر الحكمة في شكل عذراء من بنات الروم > 
يدو مشبعاً برمز ميزه طابع ثيوصوي مكون من اللوجوس المسيحي والنوس 
اليوناني الذي أضفى على روح الشرق التنبوية كا تمثلت ني الكلمة الإهية > 
اتجاهاً عقلياً مشوباً بالوجدان . وما يزيد هذا التحليل تأييد أن اين عربي 
کثیراً ما کان يوازي بين الحكمة والكلمة ٩‏ »> ومن السمات الغنو صية الى 
تدخل ي تركيب الصور على نحو مرموز » سحديث الشاعر عن بيت الخلوة» 


)١(‏ انظر | فصوص اللكم : فص حكمة لبوية ني كلمة عيسوية » وانظر أيها ذعائر 
الاعلاق شرح ترجمان الأشواق ص ۸ - ٠۳‏ . 
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وسواله جمال المحبوبة ولطفها » أن ينفس عنه الأشجان › وتعبيره عن 
أا تقتل باللحظ ونحيي بالنطق » آما بيتها فانه القلب لكونه ا لمحل المستعد 
بعد قطع العلاتق والشواغل المانعة لتلقي أسرار الحكمة العرفانية » وأما 
سواله التنفيس عا جد فإنه يشف عن رايطة صوفية بين التجلي المي ي 
الو واي ا ان الد افر دى الو فة يا ي رار اللي 
وني هذا السياق لا نى ما يسمى بالتداعي اللفظي بين التنفيس والنفس 
وعلى هذا التداعي عول الفنوص الصوفي وحاصة ابن عربې ي کثیر من 
کتاباته » وپئول وصغفه الأنى الاسر با تفتل 2 نحي » ا 
مکافىء رمزي يعبر عن الفناء الذي ينبثق عند مشاهدة التجلي والبقاء الذي 
بعقبه . وقد أحال الشاعر هذه الصياغة عل إحياء الموتى اسوب إلى روح 
الله وكلمته المدسة "© . 


صياغة رمزية موحية قوله : 


سام على سلمی ومن حل" بالحمی وح لخي رة فا ان سا 
وماذا عليها أن ترد .. تحية علينا ولكن لا احتكام على الدمى 


سس 


مروا و ظلام اليل ای شو له فقلت طا ص غر و مشیما 


لاطت 4 الأشراق مارا سنت 

فأبدآت ثناياها وأومسَض بارق” 

وقالت أما يكفيه أي بقلبه 
وقوله من بات له : 

بان العزاء وبان الصبرٌ إذ بانوا 


. انظر ذحائر الأعلاق‎ )١( 


۱۹ 


يشاهدني ي کل وقت 


له راشقات انبل أيان يمنا 
فلم در من شق الحنادسمنهما 
قت .. أما أما ؟ 


بانوا وهم ي سویداء القلب‌سکتان' 


سألتهم عن مقسيل الركبقيل نا ٠‏ مقيلهم حيث فاح الشيح والبان. 
فقلت لاريح سيري والمحقي بهم فإنهم' عند ظل" الأيك ... قطان" 
وبلغيهم سلاما من أي شن ني قلبه من فراق القوم أشجان 

هذه الأبيات وغيرها ما ميب مكنونات رمز الأنى › تلتبس بشعر 
الغزل العذري أعا التباس حى أنه ليخيل لنا أننا نقرأً ابن الاوح والعباس 
ابن الأحنف وجميلا وكثيراً وغيرهم من شعراء الغزل العفيف . 

ولکن هل يكفى أن يقال لنا على حد تعبير بعض الباحثين ء كلما 
وجدام هذه الرموز أو أشباهها فاصرفوها من معانيها الظاهرة إلى معان 
باطنية ؟ إن مثل هذا التحذير وحده قد يفتح الباب لأي معنى يطرأ على 
ذهن القارىء عند التأويل »> ويد أن این عربي وضع قاعدة تبان وجهة 
السير الي نتجهها عند تأويل الظاهر إمعنى باطن » والأمر عنده متوقف على 
طبيعة الموقف وسياق الحديث إذ إن الإنسان فيه مناسب من كل شيء في 
العام » فيضاف كل مناسب إلى مناسبه بأظهر وجوهه » وتخصصه الال 
والوقت والسماع مناسب دون غیره ۰ إذا کانت له مناسبات كر ة لوجوه 
كثیرة يطلبها بذاته . 

ولو عبرنا عن مذهب اين عربي لقلنا » إن الإنسان كون أصغر فيه 
کل ما ني الكون الأ كبر من صفات وخصائص ٠‏ بحيث يصبح في مستطاعه 
أن يواجه كل شيء في العالم بالحانب الذي يناسبه ساعة الإهمام » يساعدنا في 
هذا » ما ف طبائعنا من حصربة وغى ٠»‏ كا يساعدنا اللسان العربى الذي 
من مميزاته أن يعطي التفهم بأدنى شيء من متعلقات التشبيه » فحسبنا أن 
بجيء الرمز مشير أدنى إشارة إلى المرموز له › لندرك الباطن المنشود من 
وراء الظاهر " . 


(۱) انظر / ذائر الأعلاق ( طبعة دار صادر ) بیروت ۱۹٩۱‏ › ص ٠٠١١‏ . 
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وبميمن مذهب ابن عربي ي التأويل الرمزي على ثراث الشعر الصوثي› 
وینحل مذهبه کا سبق عرضه » إلى ترکیب ثلاثي مرابط مجمع بین وحدات 
عضوية تتمثل ني الموقف واللخة والعلاقة بين الإنسان والعالم في إطار مشاكلة 
متوازية » وجدنا ها إرهاصات سابقة وبواكير ني تراث القافة الأسطورية 
وني تراث المذاهب العرفانية القدعة . 


وتيدو هذه الوحدات الثل<حث ٤‏ وضع قر ارط عکم 6 وذلاف لن 
ما عبر عنه ابن عربي بطبيعة الموقف وسياق الحديث يثول إلى ما وصفه 
وسل .0.6 بالموقف الرمزي» « فكون الشىء رمزاً أو ليس برمز يعول 
أساساً على موقف الشعور الذي يأحذ الشىء بعين الاعتبار » فقد لا تظهر 
حقيقة ما بأدنى قدر من الرمزية لإنسان بيا تبدو هي ذانما على درجة من 
العمق لانحر »› والموقف الذي يتصور الظاهرة المعطاة بوصفها ظاهرة 
رمزية ›» يوصف بأنه موقف رمزي  »‏ . 

وتفضي رمزية الموقف إلى اللغة الي هي أداة التعبير » ولا محخفى أن 
اللغة ذانها مفعمة بقدر كبير من الدلالات الرمزية الي تزداد خحصوبة وإحاء 
وامتلاء في الركيب الأسلوبي للشعر من حيث إهابته بصياغة الرموز في 
قالب فی . ولقد كان ابن عربي يعي اللغة العريية وما حختص به من إتاسحة 
التبصر بالعاني البعيدة بأدنى متعلقات التشبيه . بيد أن هذه المقولة آالت 
عند الشراح والمعلقين إلى ضرب من التداعي اللفظي الذي يثيره ما بين 
المقاطع من تجانس صوتي » وما من شك ني أن هذا التداعي الصوتي 
)١(‏ وانظر أيضاً مقالا الدكتور زكي نجيب محمود تحت عوان « طريقة الرمز عند أبن عربي 

ئي ديوان ترجمان الأشواق » وهو مقال ضمن الكتاب التذ كاري « عيي الدين بن عربي 

في الذ كرى العوية الثامنة لميلاده » » اليئة المصرية العامة التأليف والنشر ط 1۳۸۹ - 

. ۷۹ س‎ ۰+ ٩ 

C' G. Jung, Psychological types, PP. 603, 604. 


۲۰١ 


لا پسعف في تحليل یعاد الرمز ودلالاته › وإن کان يشف عن بعض 
التصورات الفيلولوجية المصطبغة بطابع ليوصويي . 

ولئن كان الموقف وطبيعة القتجرية الصوفية ينطويان على قيمة رمزية 
حاصة بالأحوال والمقامات والأذواق والاتصال بالإمى ني قداسته وتعاليه › 
ق بات رور أن كرف اة ال ار عن الجر فى طا 
ايلدوهرية موغلة ني الركيب الرمزي . 

وبطبيعة الموقف والوضع ابمحوهري الأول للغة > يرتبط ما عبر عنه 
اين عربي بالمشاكلة بين المناسبات الإنسانية ومناسبات العام في بناء 
کوزمولوجی حى عکمه حال العارف وسماعه هذه الأشعار تنشد فير 
ثي السامعين ابادلبة والوجد الإفي . 

والشاعر إذ يفيض رقة ولطفا » يسلم على المحبوبة الي بتوع أسماءهاء 
بوصفها تجسدآً فزيائباً لتجل“ٌ امي يتنوع ظهوره فا لا يتناهى من الصور › 
وكلما تلاشت من المشاهدة الخيالية صورة » شخصت أخحرى مقامها . 
وتعبر رحاة المحبوبة الي سرت ليلا عن تنوع التجلي وانحتلافه بين الظهور 
والاحتجاب الذي رمز إليه الشاعر بسدول اليل مرخاة على الطبيعة › 
واللیل بطبیعته حجاب » تاراعی من ورائه الأشياء وقد تلاشت بينها 
المسافات وأدغم بعضها في بعض ٠‏ وانه ليوازي الوجدان في مقابل النهار 
الذي يشا كل قانون العقل ني تبصره بالأشياء يغمرها ضياء الفهم . والليل 
أيضاً هو الحالة الأصلية للأشياء »> وميقات التجلي الإمي . 

ويوازي الليل من ناحية التكوين الغنوصي للرمز » كثافة ابلحسم بو صفه 
ليل النشأة الحيوانية الى تمور بالوجدان والغريزة » وهذه النشأة حجاب 
على ما قضمه من لطائف الروح . وتفضي المغارقة بين رحلة المحبوية 
وسكناها حبة الفوّاد إلى القول بأن جلي العلو وإن تنوع تي الأشكال › 
ومحاصة الشكل الأنثوي ( يعض له أن يظهر ۴ صورة آحری . 1 
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وإذ يتجلى العلو في صورة غير أنثوية » يشعر المحب بأن المحبوبة قد 
ار حلت ولکنها لا تزال ي قلبه بمحقق عیان مشاهد ہا » ویعی هذا أن کل 
ما ينبثق من التجلي في صورة المرأة » يول إلى ادراك ذاتي وتثلات 


وتجتاح الشاعر صبابته وغربته الي تفضي به إلى شوق وحنين جارفين 
إلى دوام التجلي ني الصورة الأنثوية فلم لا يضيق المحب بالفراق حى 
تعز عليه السلوى بعد إذ بانت المحبوبة رغم أا كامنة ني القلب ؟ 

ويوذن ارتحاهما إلى حيث يضوع شذا البان والأراك ونباتات الصحراء ء 
أن هذه الأعراف الطيبة تماثل من ناحية البناء الخنوصى » نفس الرحمن 
محسبانه تجلياً يتشممه العارفون إذا ما أدر كوا الرابطة بين ابمحمال والرحمة . 


ومن تماذج إحالة الرمز ي غناه وتنرع ما پتيح من دلالات توحي 
بها الصور الحسية » على تفسير بيب بالتشابه اللفظي » « تأويل سلمى 
بمحالة سليمانية وردت على الشاعر > والشيح با ميل وشجر البان بالبعد › 
ولا فى أن هذا التأويل انحراف عن الوقوف على الرموز في بثاثها 
الإستعاري والاستطيقي › لمجرد تداع صوتي بین سلمی وسلیمان » وتلمس 
لأوجه المناسبة بين الرمز والمرموز إليه من خلال تفريخ المادة اللغوية الواحدة 
بضرب من استقصاء جاز مقحم على السياق الرمزي كأن يؤول الشيح 
باميل لا ني كلمة الشيح من معبى الإشاحة والأعراض »› وشجر البان 
بالبعد لا في لفظة البان من معبى البينونة والفراق» " . 


والحتق أن قصائد « ترجمان الأشواق » تنقسم إلى ثلاثة أنواع » قصائد 
تبدو أكثر انسياقاً مع المعى الغزلي المباشر > وهي قصائد اقتضى تأويلها 
(۱) ائظر ذخائر الأعلاق شرح ترجمان الأشواق ط پیروت ۱۳۱۲ - ص ۲۲ - ۲٣‏ . 
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على التفسر الصوي قدرا م الاعتساف الذي حرج المحى عن طییحته ¢ 
وقصائد أخحر أكثر انسياقا مع التأويل الصوتي منها مع الغزل المباشر > 
وطائفة ثالئة يكاد يتوازن فيها الاتجاهان فهي متسقة مع الغزل المباشر ء 
اتساقھا م التأو يلات البو فة عل نحل سواء 0( 


ولقد علق ١اطاه‏ على قول ابن عربي ني المقطوعة الأولى : 


بان هذا البيت تعيير عن وحدة الوعي الاستبطاني بالذات » وتساءل 
أهي تلكم الأشى المشخصة أم الحقيقة الإمية الي كانت تلكم الأنثى 
صورة ونموذجاً ما ؟ وأجاب كوربان بأن هذا التساوأل إنما يطرح 
معضلة زائفة حيث إنه لا عكن روبة أمما دون الأحر » وإذا عن تأملنا 
جمال الأنشى بوصفه تجلياً إمياً »> فمعى هذا أننا نتأملها ني تشخيصها 
الشنائي من حیث إا تو حي يالحلال والحمال اللذين يثيران الرهية 
والنشوة والمعية الامعة بين الألوهية المجهولة والألوهية المخجلية › 
ومن تم تريط تاويحات ابن عربي لحمال النظام العذري وحكمتها 
المدهشة » بين المهدس الاسر والحمال البسيط الذي بتمرز به الحوهر 


الغالص " . 

ومن أشعار ابن عربي الممترجة بطايع غنائي رقيق لوح من خلاله 
لل وەحلة الحي ووحدة الأديان 6 قصيدته الى تار منھا قوله : 

إني عجبت لصب من عاسنه ستال ما بين أزهار وبستان 
فقلت لا تعجبي ممن ترين فقد أبصرت ناك ني مرآة إنسان 


(1) انظر عيبي الدين بن عربي ني الد كرى المئوية المامنة لميلاده | وخاصة مقال الد كتور 
زکي جیب مود » ص ۷۳ . 
(r)‏ انر .328 Creative imagination in the Sufism of Ibn Arabi P.‏ 
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ك ك 
ومن عجب الأشياء ظبي مبرقع 
ومرعاه ما بين التراثب واللشا 
لقد صار قلي فابلا كل صورة 
وت لأوثان وکعبة طائف 


آدين بدین الحب انی ٿوجهت 


لنا أسوة" ني بشر هند وأختها 


وقوله 5 قصيدة آحرى على طر بقة العذريين 4 


بأجفان 0( 


يشير بعناب ويومي 
ويا ا وسط نيران 
فرعي لغزلان ودير لرهبان 
ولواح تورات ومصحف > قرآن 
ر کائيه ف ديي وااني 
وقيس وليل م مي وغيلان 
يتشکى الفراق 


ويتغى مال المحبوب ويصف تباريح العشق : 


غادرونی ا والتقًا 
بأبي من دت فيه كما 
A‏ . 


حمرة الحجالة في وجنه 
من لبٿي من لوجدي دلي 
کلما ضتّت تباریح اهوی 
فاذا قلت هبوا لي نظرة 
ت ا إذ حدا الحادي r‏ 
عقت أغربة البين pe‏ 
ما غراب البين إلا جمل" 


7 ا‎ ٠ 
امي يناغي الشفقا‎ 
من لزني من لصب عشتا‎ 


م 


فضح المع المحوى والأرقا 
قيل ما تمع إلا شفتا 
يطلب البين ويبغي ١‏ الأبرقا 


لا رعی الله غراباً . 
سار بالأحباب نصا عنقا 


ولعلنا نلاحظ ني هاتين القصيدتين صياغة شر ية غناثية مليثة بالصور 


الي ينكشف فيها ملابسات التجربة ني طبيعتها 


طبيعتها الروحية » وإذا كانت 


)١(‏ نلاحظ أن البيتين الأول والثاني من البحر البسيط » آما سائر الأبيات فمن الطويل وقد 


یکون هلا الخلط بسب ما وقع 


فيه النساخ من لبس » وقد تکون لاٻن عربي 


قصیدتان 


نونينان تنتمي إحداها إلى اليسيط والأخرى إلى الطويل فخلط النساخ بينها على هذا النحو . 
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طبيعة الموقف واللحظة الشعرية تملا الصور والتراكيب المجازية بدلالات 
الرمز ء فن ما ميب به الشاعر من معطيات اخس الي بركبها الخال 
ويعيد بناءها بضرب من الإبداع ء تتلبس بواسطة السياق الروحي للتجربة 
برموز من شأما أن تجعل العو محاثياً والغائب محضراً واللامرئي مرئياً 
والمجرد عن المواد لبساطته مشخصا من خلال المكيف السي للاشكال . 


وييدو بعض هذه الصور تكراراً لنمطية «وروثة نلاحظها ني المرأة 
الي تشبة ظبياً يشير ببنان رخصة ناعمة كأما العناب حمرة ونضجا » 
وتومىء للعاشق بعين حوراء رنقها النعاس »> بيا يبدو بعضها الألحر تعبراً 
عن وحدة جامعة بين المرأة والطبيعة » نظفر بها أي المرأة الخجلى يتضرج 
خدها بلون هو مزيج من ضوء الصبح الصافي وحمرة الشقق . 

وما يلفت النظر ني القصيدة الأول » ما نبهنا إليه من قبل من أن 
الحكمة الليوصوفية المرموز إليها بالحوهر الأنثوي المتشخص في « النظام » 
أو ما يسمى بالعلم العرفاني الذي يلقنه التجلي لمحب الإمي > كل ذلك 
يرجع إلى وضع مثالي يلخص غنوصبية المعرفة فيا ينعت بامووحدية » 
أي أن الظاهرة المعطاة للشعور ( تجلي العلو أي الصور المسية والخيالية 
بحيث يشهده العارف بواسطة بينة حادسية ) تتحل إلى تصور بقيمة الوعي 
الإستبطاني بواسطة خيال تشخيصي يشهد به العارف موضوعه ني «ظاهر 
العام التنوعة » ويشهده على نحو أتم في الإنسان بوصفه محاكاة وموذباً 
للقدسي » وهذا ما عبر عنه ابن عربي بقوله : « أبصرت سك ي 
مرآة إنسان » . ۰ 

ولقد أيصرت ١‏ النظام » صورة ظبي محتجب لا بتحدث إلا تلوعا » 
وما آثار تعجب الشاعر أن الحكمة الإهية واللطائف العر فائية > تخقى عنه 
جماطا الأنحاذ »> برغم أنبا مقيمة تي شعوره الداخلي » E‏ 
قلبه » كالغزلان ترتع ي شاسع المراعي » والعجب كل العجب من 
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اثتلاف الأضداد ني هيئة ما انفتح تي قلبه من رياض العارف والأسرار 
والعلوم المتنوعة تنوع الزهر والهار »> وما تلظى حول هذه الروضة من 
نار العشق الإهي . 

وتحيل هذه الصورة الحسية الحافلة بامارقة على عرفانية صوفية 
تمزج تيار العاطفة وتيار العقل » وتوحي باحمال متجلياً في طابع جلالي »> 
وبابلعلال ظاهراً ئي طابعم جمالي . 


وتنییء القعصبيدة أن الشاعر قد انشرح صدره واتسح قابه على و 
إنساني رحيب » حى إنه صار مرعى وديراً وكعبة وتوراة وقرآناً » 
وتو كد هذه الصور المتلاحقة رمزية السياق الخاص بالتجربة الروحية الي 
آلت إلى وحدة الأديان والإعان بدين الحب الذي عقق من خلال ديالكتياف 
وجداني » التوافق والإنسجام بين الروحي والفزيائي » ومحقق على محد 
تعبير كوربان « الروية الروحية للمحسوس » والروية الحسية لاروحي»" > 
كا آلت إلى اعتبار القلب أداة المعرفة الوجدانية الي تستضيء بالحدس 
وبحالات الوجد العارمة » وعلا متسعاً لتقبل الصور الي تتنوع بتنوع 
التجليات . ۰ 

وتذكر هذه الأبيات بقول جلال الدين الرومى رامزآ إلى الحدس 
الصوني المفضى إلى وحدة الأديان : 

أا الملمون ما التدبير وأنا ثفسي لا أعرف نفسي 


ولا نا شرتي ولا أنا غربي ولا آنا بري ولا أنا ري 
ولا أنا من عناصر الأرض والطبيعة ولا أنا من الأفلاك والسموات 


Creative imagination, PP. 144, 145. (1) 
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ولا آنا من الراب ولا أنا من الماء ولا أنا من المواء ولا أنا ٠ن‏ 

ولا أنا من العرش ولا أنا من الفرش ولا نا من الكون ولا أنا 

ولا أنا من المد ولا أنا من الصين ولا أنا من البلغار ولا آنا من السكسون 
ولا أنا من أهل الدنيا ولا أنا من أهل العقبى ولا أنا من أهل ابحنة ولا أا 
من أهل النار ولا أنا من نسل آدم ولا أنا من نسل حواء ولا آنا من أجل 
الفردوس ولا أنا من أهل جنة الرضوان وإنغا مکاني حیث لا کان » 
وبرهاني حيث لا برها . 

فلا هو ابحسد ولا هو الروح لأني آنا في اللحقيقة روح الروح " . 

ورا كان أجل من هذه القصيدة قوله في دیوانه ١‏ شمس تبریز» . 

أنظر إلى العمامة أحكمتها فوق رأسي 

بل أنظر إلى زنار زرادشت حول حصري .. 

أحمل الز نار وأحمل المخلاة » لا بل أحمل النور فلا تنا عي . 

مسلم آنا ولکي نصراني وبرهمي وزرادشي ليس لي سوی معيد واحد 

مسجد أو كنيسة أو بيت أصنام ووجهاث الكريم فيه غاية نعمي 

فلا تناً عي . 

وبي تدور الصياغة الشعرية ثي النموذج الأول المنسوب إلى جلال 
الدين الرومي على نستق يزاوج بين العطف والنفي بحيث أفضى النفي الذي 
استغرق القصيدة كلها إلى إفراغ سلب شامل للأديان والعناصر الطبيعية 
وجهات اكان ليخلص ني آحر بيت من القصيدة إلى إثبات نسبته إلى 
مانعته بروح الروح ما أفضى بالأبيات إلى ضرب من التجريد الخاوي › 


)0( تاریخ الأدب ني ايران من الفردوس الى السعدى ص ٦٦١‏ . 
(۲) رينولد نيكلوسن / لي التصوف الاسلامي وتارخه » ترجمة د. أبو العلا عفيفي ط 
۵| ۰۹۹ ص ٩4‏ . 


°۸ 


تدور قصيدته الثانية على روح شعري متوقد هاب بصور لا تخلو من 
دلالة الرمز » ولا تخلو أيضاً من تأثر بالغ بأشعار ابن عربي ونخاصة 
القصيدة الي عر ضنا نحلياها من قبل . 

وني قصيدة ابن عربي الثانية صياغة رمزية عبر قيها عما نعته الشارح 
بالمناظر العلى الروحانية الي تناظر ضروباً من التجليات الإهية > إذ قد 
عرجث هذه الروحانياٽت لا دعاها داعى الحق > وإن هذه القجلياث 
والروحانيات لتناظر بحسبان غنوصية ا »> النسوة اللاثى رحلن وفيهن 
حوبته . وكأن الشاعر قد عبر عن أن هذه الروحانيات أحذت تعرج إلى 
عالمها الأصلي وتبين عن الأكوان بحكم نشأنما وطبيعتها . 

وكانت أغربة البين نذيراً بهذا الفراق وبانتزاع التجليات الروحية 
نفسها من عالم العناصر الكثيفة حنيناً مها إلى وطنها الأول > كا كانت 
تعبيرآً عا عرض لاشاعر من أمور خافته عن العروج مع هذه الروحانيات 
إلى مدرج الشهود الذاتي الذي أخذ رمز الأبرق »› تلوعاً إلى نور هذا 
الشهود وسرعة زواله . أما هذه الأمور المخلفة الي بدت في صورة 
الغربان الناعبة ٠‏ فإها صورة رمزية قامة تلوح إلى أن ابن عربي في 
ملاحظته وجوده الطبيعى الذي أمر بسياسته وتدبيره » تلف عن اللحاق 


ذه التجايات بي عروجها إلى محل المشاهدة الذاتة . 

وتئول صورة الغربان في قتامتها وحسيتها المغرقة وقي كوا رمزاً 
في رسالته «اصطلاح الصوفية» أن الغريب هو ابحسم الكلي . ويبدو 
أن الصوفية أوقعوا المناسبة بين الرءز والمرموز إليه من حيتث يبدو 


الغراب ني حلكته وسوإده اللبالص وايغاله في البعد إذا بسط جناحيه 


١ الرمز اأشعري س‎ ۲٠۹4 


حلفا ي اللحواء » رمزاً يشا کل ابلحسم في کلافته وبعده عن عالم القدس ٩‏ 


ولابن عربي قصيدة غزلية غنائية مرموزة تدور حول «النظام » 
العذراء البتول بوصفها رمز على الحكمة الإهية الي صادفها الشاعر 
الشاء عندما تجرد في مكة . وهي قصيدة بجيش بالصور الموحية الي 
وصف من خلاما جمال ابلحوهر الأنلوي ورمزيته على جلي العلو› 
بحيث امتزجت بالأشى الطبيعة وما تحفل به من رياض وحماثم ساجعة 
وغزلان راتعة وطلول دارسة وأنخاب تدور على الشاريين وقد حاكى 
فيها قصيدة ذائعة لأبي العلاء المعري من حيث الوزن والقافية ومطلعها : 
عللاني فان بيض الأماني فنيت والظلام ليس بفاني 

قال ابن عربي في قصيدته تلك : 
مرضي من مريضة الأجفانت عللاني بذ كرها عللاني 
ام اررق > الر يانات 1 :جو هذا الحمام ما شجاني 
بأبي طفلة" لعوب" ٹهادی من بنات الد وز ين الغتواني 
طعت ني العيان شسا..فلثًا أفلت أشرقت باق جنانی 
یا طلولا برامة ‏ دارسات کم رات من کواعب وساف 
O‏ ون الي , ی أمان 
ما عليه من نارها فهو نور هكذا النور خمد ..الثيران 


)١(‏ انظر / ذشائر الأعلاق ص 4 - |٩٩‏ وداچم فيما يتعلق برمزية الغراب عند الصوفية 
رسالة «اصلاح الصوفية » وهي ضمن رسائل أبن عربي ط حیدرآباد ۱۳۹۷ / ۱۹4۸ 
وكشاف اصطللاحات الفدون التهانوي ط القاهرة AY‏ 10۹ و التعريفات لعلي بن 
محمد الحرجاتي » المطبعة الميرية ٠٠٠١‏ ه٠‏ ء وانظر أيضا : فصلة من اة اللسان العربى 
الي یصدر ها ملكتب الدائم مریب ll‏ وني هذه الفصلة مقال لمبد العزيز بن 


EDGER P. 27. 


۲1۰ 


يا خليي“ عرجا بعتاني لأری رسم دارها بعياني 
فاذا ما بلختما الدار حطا وا صاحبي فلتبكياني 
وقغا بي على الطلول.. قليلا نتتباكى بل ابلك مما داهاني 
موی راشقي بغر.. سهام وى قاتلي بغير سان 
عرفانی لذا بکیت لدیھہا تسعدانی عل البکا تسعدانی 


اکا ای هد وای و وزنتب وتان 


م زيدا من حاجر ورود خرآً عن مراتع .. الغزلان 
واندباني بشعر قيس وليلى ويي واليتلى غتيلان 
طال شوقي لطفلة ذات.. نر ونظام ومنبر .. وبيان 
من" بنات الملوك من دار فرسي من أجل" البلاد من أصيهان 
هي بنت العراق بنت لمامي وأنا ضدها سليل ماني 
هَل رايم يا سادتي أو سمعم أن ضدين قط معان 
لو ترانا برامة .. تتعاطی اکوسا للھوی بغیر بتان 
واموى بيننا ا . حديا طا مطرباً بغر ت 


ا 


ر ص 


ارأيشم" ما يذهب العقل فيه يمسن" والعراق .. معتنقان 
ولا فى أن ابن عربي أدار قصيدته تلك على وعي استبطاني مال 

« النظام» حيث ذكرها من قبيل التورية ي قوله : 

طال شوقی اطفاة ذات ار ونظام ومتير .. وان 


بيد أن ابلحمال الأنثوي ني تلكم العذراء المتشخصة »> ينحل إلى رمز 
شعري على علم عرفاني وحكمة إمية » كما يئول إلى الكشف عن 
حقيقة الحب الصوثي من حيث يتضايف فيه المظهر الفزيائي والمظهر 
الروحي ي حر كة ديالكتيكية متوثرة . ٠‏ 


۲۹۱ 


فالنظام محاصة وابحوهر الأنثوي بعامة وما يتضمنه من قيمة 
استطيقية متعينة يرتفع ني الشعر الصوثي إلى وصيد جمال كلي ثابت لا 
تعتريه آفة الفناء . وقد أوقع الشاعر انسجاماً وتالفاً حميماً بن تلك الأشى» 
والحمائم الي تسجم وتنوح والأطلال الي تطمس معالمها ذاريات 
الرياح » ومخاطبة صاحبيه أن يبكياه وحطا بي دارس الطاول الرحال » 
على عادة الشعراء الحاهلين » وتداعي ذكريات العشاق العذريين في 
سياف تيار شعوري متدفق . 

وما يقوي دلالة الرمز ني القصيدة »> قول ابن عربي أو قول 
الشارح » إذا أخحذنا ني الأعتبار أن الشرح منحول > «لغزنا هذه 
المعارف كلها خلت حجاب النظام بنت شيخنا » العذراء البتول شيخة 
الحرمين »> وهي من العالمات المذكورات »© . 

وني ضوء هذا القول يتأكد ما انطوى عليه الموقف وسياق التجربة 
الروحية من رمزية تفض نفسها فيما تحمل القصيدة من أخيلة وصور 
جزئية ترتد إلى هذا الموقف في جوهريته التلوحية . 

وبتللف المحبوية تغى ابن عربى » وصور جماها الأحاذ إذ وصفها 
بالأجفان المريضة التي ألم بها شيء من فتور ونعاس زاد -جورها فتنة 
وأسرآً» ولا فى أن حور الأجفان ومرضها كان من المقاييس الي 
عول عليها الذوق العربي ني التقيم الاستطيقي المرأة . وبدث له المحبوبة 
غاية في الطهر والبراءة »> حى إنه جعلها طفلة لعوباً »> وظهرت لعيانه 
نشی من بنات اللحدور » ما أضاف إلى براعنما شيا من التعفف والاستحياء 
والمجاب . 

وقد كان هذا أيضاً شائعاً لدى شعراء الغزل » العفيف منه والفااحش › 


(۱) ذغائر الاعلاق ص ۸۷-۷۷ 
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إذ كلما ازدادت المرأة تمنعاً ازداد الرجل اشتهاء » وكلما ضنت مجماطا 
أن تكشفه وتسترت بالحجاب » استعر العاشق رغبة وتطلعاً »> لأن المرأة 
إذا أرخحت السدول » أضافت إلى الحمال طابع التحريم الذي يثير الغواية 
وحب الاستطلاع والإلحاح في طلب الحرفة والكشف عن المخبوء › 
وإ[سحالة المحرم المحظور إلى مباح يكون مثار لذة ومتعة ومعرفة . 

ويطالعنا هذا الصراع » ني النضال الإنساني الذي يتوقد رغبة في 
تي الكشف عن المجهول » وني مقاومة الإنسان الفاني وتحديه أوامر عالية 
با-لحظر والتحرم » مثلما تجاوز آدم في القصص الديني حدود الأمر الإي »› 
ما أفضی إلى غوايته وسقوطه . 

وي وصف الشاعر عبوبته »> نلاحظ باءها ونورانیتها واشراقها 
العلوي » بيد أننا نضع أيدينا على مفارقة بين نسبة المحبوبة إلى بنات 
اللحدور » مما يوحي بالاستتار والحجاب ›» واشراقها في عيانه شمسا 
طالعة لا تغرب حى تسطع في باطنه نما يعد رمزاً على تمام الظهور . 
وتشاكل هذه اأفارقة من قبيل الرمز الغنوصي - بين الحجاب والظهور › 
الحكمة الإمية في جماها الحليل وجلاها الحمرل »> حيث تظهر ليان 
العارف تارة وتختفي تارة أخرى . 

وإلى هذه الصفات الفزيائية المحسوسة » أضاف ايبن عربى جال 
لحر تكشف عنه فصاحة النظام وهي الي تنتسب إلى اللقافة الآرية العريقة 
وقيديه بلاغتها ورسالنها النبوية »> وملكيتها المحمثلة في عرشها وزهادما 
رغية منها عن الزائل وطموحا إلى الكينونة الإهية في ديعومتها وبقائها. 
ولقد استعار الشاعر لعرش المحبوبة الملكي صورة المنبر » وأحال هذه 
الصوزة على توقل العارف إلى التحقق والتخلق بالأسماء والصفات الإهية 


۱۴۳ 


الي هي درج الكون ومنبره الأنزه ^ 

ونما زاد الشاعر وها وشجناً »› الحمائم النائحة في الرياض وقد مثلت 
له على نحو رمزي أرواح العارفين الراتعة في خمائل المعرفة » تندب 
نفسها لتقيدها بالصور المحسوسة وانحصارها في المادة والسوم الكثيفة . 
ما الغواني وبنات اللحدور والحواري والمعشوقات اللاتي تحدث 
بهن الشعراء من آمثال هند صاحبة بشر ولبنى قيس بن ذريح وعنان 
جارية الناطفي وزينب صاحبة ابن أبي ربيعة › فان يوازين 
من حيث غنوصية الرمز » النفوس العرفانية الكاملة الي استحقت على 
حد قول الشارح » الأنولة بحكم الأصالة . وهذا التناسب بين رمزية 
الأثى والنفس » ارهاصات تارعية قديمة »> ردنا الشيوصوفية الإسلامية 
إلى ما تتميز به الأنثى من طابع القابلية والإنفعال . 

ويثول تشبيه ابن عربي النظام بالشمس طالعة لا تأفل حى تشرق 
في جنانه إلى أن الحكمة الإهية العرفانية ني تجليها المشهود › تعطي ما 
تعطيه الشمس من الأثر المعنوي والسي في عل الأ ركان وال سطقسات»› 
ويتسق هذا التأويل من الشارح مع طبيعة البناء الغنوصي للرمز »> أما قوله 
إن أفوها وطلوعها ثي جنان الشاعر ء إنعا هو جنوح ا عن عام الشهادة 
وطلوعها ني عام الغبب ففيه قدر كيير من التمحل والإعتناف »› إذ إن 
هذه الصور والأنحيلة والحقائق العرفانية والحكمة الإمية المتجلية »> إنما 
هي تصورات شخصية وتثلات ذاتية باطنة »> وفي ضوء هذه المقولة 
نتبصر بسطوع المحبوبة في الفواد > بوصفها الحكمة الإهية المقدسة الي 
ينحل انكشافها لعيان الشهود الحيالي في الظاهر لى وعي شعوري واستبطان 
شخصي مسقط على العيني المحسوس الذي هو راموز النجلي ثي الحارج . 


(۱) انظر / ذخائر الأعلاق شرح ترجمان الأشواق » وانظر آيعا 
Creative imagination, P. 328.‏ 
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وييدو أن اعتساف الشارح ني تحليل التكوين الرمزي للصورة 
السابقة » انما كان محكوماً بنزوع حاد إلى فيلولوجية لا تخلو رغم زيفهنا 
أحياناً من دلالة على تبصر بالألفاظ في وصفها الحقيقي ووصفها المجازي. 
وذلك أنه جعل إشراق المحبوبة الي مثلها بالشس ني جنان الشاعر » 
يعادل سطوع الحكمة الإمية في عالم الغيب » لأن ابحنان يودي معنى السار 
بحسب الوضع الأول وهذا ي حد ذاته يتسق في نظر الشارح مح تأويل 
الحنان بالغيب » لا في الغيب من معى الاستتار . 

ويدل هذا المنهج ني التبصر بالشعر »> على نزوع حاد إلى العدول 
أحياناً عن الدلالة الرمرية في الصور المحسوسة إلى التشبث بنزعة لفظية 
قائمة على مقارنة الوضع الحقيقي الكلمة بوضع آنحر مجازي › أو 
على تداع صوتي لا يسعف يفي الكشف عن الرمز . ومن الحق أن هذه 
الظاهرة بوصفها نسقاً تفسيرياً » قد بسطت نفسها على ما عرف ني الثقافة 
الإسلامية بعلم التعبير المختص بتفسير الأحلام . 

ومن أمثلة هذه الظاهرة » أن يوول الشارح «رامة» وهو علم على 
مكان ذكر الشاعر أنه رأى فيه أطلال الأحبة دارسة متغيرة » بالقصد 
والطلب » والغزلان الراتعة بالغزل لوجهين »> الأول العلاقة الصوتية بين 
الكلمتين » وهي علاقة لا تخلو من مجاز يقويه الوجه الثاني من حيث 
قرينة المشابمة الواقعة بين الغرال الذي بألف القفار » وقلب العارف الذي 
ألف التقديس وتجريد التوحيد. 


ومن الاعتساف البين في هذا المنهج أن تول لبنى باللبانة وليلى بالليل 
وسليمى بحكمة سليمانية وعنان بعلم أحكام الأمور السياسيات وزينب 
بانتقال من ولاية إلى مقام نبوة »> وابنة العراق بأصل الشيء وجوهره > 


10 


وابن اليمن بالإعان . “ ومن ابي أن هذه التأويلات منها ما يتسق مع 
2 رموز . 

وپنبیء قول ابن عربي ي قصيدته تلك : 
هی بنت العراق بنت اماميى وأنا ضدها سليل ماني 

بأن الرمز الشعري قد آل إلى طبيعته الأساسية من حيث إنه تأليف 
بين السماوي والأرضي » بين المفهوم والعالي على الفهم » بين تجلي الحكمة 
الإمية الحائدة وتناهمي من يشهدها ويشهد عليها. 

وتذكرنا قصائد ابن الفارض وابن عربي ي رمزيتها وطابعها 
الخنائي الذي كلف بوصف الأطلال وارتحال الأحبة الظاعنين في نسق 
تعبيري مزج الرحلة بالطبيعة »> مجلال الدين الرومي بي غزلية له من 
الديوان يقول فيها متحدئا عن الرحيل بأسلوب رمزي : 
اا العشاق ... هذا هو وقت الرحيل عن هذا العالم 
وها مي طبول الرحيل تدف ي السماع وتصل ل مسامع روحي 
فتنبه .. فقد مض الحمال » وهياً القافلة وشد الرحال 
وطلب منا كل ما هو حلال » فلماذا تظل ثي غفلة أيها المسافر.. ؟ 
وهذه الأصوات الي تحيط بك من خلف ومن قدام إنغما هي أصواتالرحيل 
وني كل لحظة من اللحظات تسري نفسي ويسرى نفسي إلى لا مكان .. 
ومن هذه الشمرع المقلوبة ومن هله الحجب الرزرقاء.. 


(۱) انظر / ذعائر الأعلاق بي شرح ترجمان الأشواق ص ۷۷ : ۸۷ .. 


۲۹١ 


حرجت المخلوقات العجيبة حى مجعل ما ني الغيب عياا.. 
وقد أصابك نوم ثقيل ثي هذه العجلة الداثرة 

فيا لوعتاه على هذا العمر المحفيف .. ويا حذراً من هذا النوم الثقيل 
ويا قلبي عليك بالمبيب »> ويا أا الحبيب سر إلى لقاء الحبيب 
ا و ا ار ا 


وني ضوء ما أسلفنا من أن شعراء الصوفية قد ركبوا نسقاً شعرياً 


مرموزاً يعول على ابحوهر الأنثوي » ويمع بين طابع العذرية والعفة 
وطایع الغواية والشهوة > نسوق قصيدة لابن عربي پسودها من 
حيث المظهر الحارجي الباشر سمة الإشتهاء وابحمال المغوي › وفيها 


يقول : 

بأبى الغصون الائلات عواطفا 
الإأسلات من الشعور 
الساحبات من الدلال ذلاذلا.. 


غدائرا 


البااحلات مسنهن .. صيانة 
المونقات مضاحكا ومباسما 
الحاليات بکلٴ سجر معچب 


الراميات من العيون ر واشت 
امطلعات آهل“ 
الشات من الدمرع مسسحائيا 
ڀا صاحبي هجتي خحمصانة" 
نظمسّت نظام الشتمل فهي نظامنا 


من الحیوب 


العاطفات على الخدود سوالفا 


اينات فمعافقداً ومعاطفا 
اللابسات من امال مطارفا 
الو اهبات متالدا ومطارفا 
الطيبات ` قبلا راشفا 


عند الحدیث مسامعا ولطائفا 
قاب یرآ بالحروب مثاقفا 
لا تفن مع التمام كواسفا 
المسمعات من الزفير قواصقا 
e‏ إل“ أيادياً وعوارفا 


ر 


عربية” عجماء تلهي العارفا 
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مهما رتت ست عليلك صوارما 


حی أسائلَ ين سارت عيسهم 


ومعالاً وجاهلا بشملة ... 
۴ 3 2 
يقتاد ها قمر عليه مهابة... 


قمر" تعرّض تي الطواف فلم أكن 
محو بفاضل درده آثاره َة 


ورياك مپسمنها بريقاً حاطفا 
من حاجر يا صاحبي قفا قا 


فد اقتحمت معاطاً ومتالفا 
‘el. L1 2‏ 
تشكي ارج اوسباعيا تاا 
فرأيت نوقاً بالا ثيل خوالفا 


فطویت من حذر عليه شراسفا 
پسواه عند طوافه بی طائها 
فتحار او ګنت الدليل القائفا 


ولاین عربي قصيدة آحری امتزج فيها الرمز الغزلي وما يضمه من 
شهوانية وطابع حسي مغرق » ببعض شعائر احج ومناسکه » وفیها یقول : 


تفي الفداء لبيض خرد عرب 
ما تستدل“ إذا ما تهت خحلفهم 
ولا دج بي ليل" ما به قمر 
غازلت من غزلي منهن واحدة 
إن أسفرت عن عياها أرتلك سا 
الشمس غرشها ليل طرذها 
فنحن بالليل ي ضصوء النهار با 


لين بي عند لم الركن والحجر 
إلا برجم من طيب الأثرٍ 
إلا ذكرنم فسرّت ي القع 
حسناء ليس ها أنحت من البشر 
مثل الغرالة إشراقاً بلا شر 
شمس” وليل" معاً من أعجب الصور 
ونحن ي الظهر ي ليل من الشحر 


وني هذا السياق يازمنا أن نعالج ثلاث مقولات » الأولى منها تتعلق 
بالأصول التاريية الي تعد بواكير لأسلوب يلوح من خلال الشهوانية 
المباشرة إلى الحب والحكمة الإميين » ويب الثانية بطرف من التحليل 
الأنطولوجي الظاهراتي لاشهوة »> وتخلص الثالثة إلى الكشف عن امتداد 
ما يسمى بطبيعة الموقف وجوهر التجربة الروحية ي تربة هذه الغنائية 


1۸ 


الرمزية الي تشبشت ني بعض الثراث الشعري بوصف استطيقا الأنثى 
مشربة بطابع فزيائي شهواني 

وفيما يتعلتق بالمقولة الأولى > ذهب بلاثيوس إلى أن الأصل تي 
التعبير الرمزي عن ية الحب باستخدام الألفاظ الشهوانية الدنيوية › 
يرجع إلى المسيحية والأفلاطونية المحدثة بوصفرما صادرين عن «نشيد 
الأنشاد» مفهوماً على أساس تفسير المفسرين الرمزي ني عصر آباء الكئيسة 
ضوء مذاهب الإسكندرانيين ( الأفلاطونيين المحدثن ) الذين رأوا أن 
الله هو الثل الأعلى وينبوع الحمال المطلق »> ويتحدث ٠‏ ديونسيوس 
الأريوفاغي » الذي مزج الأفلاطونية المحدثة باللاهوت السيحي > عن 
آناشید شهوانية منسوبة إلى «هيوروتيوس» » وخلال العصور الوسطى 
كلها» كتثب الصوفية من آمثال سان برنار وجرسون وغیرهما»ء 
رسائل ني الحب عديدة متصلة على أساس الحب الدنيوي الذي أحس 
به الف «سليمان» لشوليت الحميلة » وفيها تستعخدم العبارات الشهوانية 
الشاثكة والصور السية ذوات التعبير الموحي من أجل الرمز على نار 
الحب الإفي للنفوس الكاملة "© . 


وقد سی أن بنا في « مستويات الرمز» كيف أن ونال .6.6 کشف 
في مولفه «الأنماط السيكلوجية» عن طابع شهواني حاد ي «نشید 
الأنشاد» المنسوب إلى النبي سليمان » عيلا“ هذا سابع روت 
من العبادة القديمة الى قدست الأعضاء الذ كرية والانثورة فیما عرف 
٠‏ قضيب الرجل Phallic‏ ورحم المرأة الا » وقد استشهد یونج 
على هذا اا ري الذي ذهب إليه بمختارات من « نشيد الانشاد» وأحال فيها 


(۱) آسین بلاثیوس / أبن عربي سیاته ومذهبه » ٿر جمۀ د . عبد الرحمن بلوي »> طط ۱۹٦1۵‏ 
4 + 'وراجم ضا ما أشار اله بلاٹیوس ف هامش کتابه المذکور - اموتیه : تشید 
الاناشید - جلیف ۱۹۳۰ ۲ ص ۸-۷ 
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على رموز خاصة بالقلعة والحصن وصور حسية شهوانية تنطوي على 
على خیال مشبوب © 

وني ذلك النشيد الذي يعد من الناحية التاريخية إرهاصا غنياً بطابم 
حسي شهواني مسقط من خلال ابلموهر الأنثوي على إلمية الحب » تفيض 
الصور ثي غى شعري وخصوبة عاطفية لتصور جمال المحبوب في 
طبيعته الفزيائية الممتزجة بالشهوة الي نتبينها ني العراكيب المجازية الموحية 
الي من ينها قوله : 

« آي عبوبي ( بأثيية من الخيل جر عربة فرعون > آقارناك » " , 
« حبوبي حزمة من شجر المر » وبين ثدييى سيرقد طيلة الليل » " »> 
١‏ إنه بين البنات زنبغة بن الأشواك »> وبن الأبناء شجرة تفاح .. 
فشكني يا حبيبي بالأباریق والتغاح »> فإني قد أمرضي الموى . 
لقد آثت شجرة الان مرها أحضر جياً » وضوعت عريشة الكروم 
أعنابما بعرف شذي » فاتنهض يا - يبي ابحميل » ° » « شفتاك حيط 
قرمزي .... وخحداك فلمتا رمان › ورقلاك حصن داود » وٹدیاك ران 
توآمان يرتعیان بن الزنایق » (“ 

ويسلمنا هذا الكشف عن الطابع الشهواني في نشيد الأنشاد اسوب 
ل سلان لكف > وي الأناشيد الأحرى المنسوبة إلى ١‏ هیوروتیوس » 
والرسائل الى کتہھا الصوفية المسيحيون ي العصر الوسيط > وني کثر 
من اشع با لدی ابن الفارض وابن عربي وعيد الكر م ايلي ٤‏ 
إلى أن يب بتحليل أنطو لوجي ظاهراتي للشهوة . 


(( انظر نشید الائشاد ه ۾ ۷ + ۸ ۱۰ ۲ ۱۰ 

Old and New Testament, New York, 1970, (o) ¢ (4é) < (¥) ¢ (¥) 

The Song of Solomon, PP. 647, 651, Chapter 1, 9, Chapter |, 
13, Chapter Il, 2, 3, 5, 13. - Chapter Four, 3, 4, 5. 


۰ 


وني هذا السياق يازم أن ننبه إلى أن الشهوة لا تدرك ولا يتصورها 
التحليل إلا باحالتها إلى المشتهى والاشتهاء »> وهی ليست على حد ما يقول 
سارتر » إلا الإدراك الأولي بلنسية الغر من حيث هى معاشة ومعاناة ء إذ 
باشتهاء الغير أو بإدراك اشتهائه لي » أكتشف وجوده ذا الحنس . 

والشهوة بذاما ليست شهوة امتلاك فرياثي للموضوع › ولا تتضمن 
المواقعة وهي ليست شهوة فعل ٠‏ إذ الفعل ينضاف من حارج إليها < jg‏ 
هي شهوة موضوع عال ( الغر كموضوع ) » وهي شهوة في جسم » أي 
حضور جسم تام بوصفه شمولا عضوياً › بيد آنا لا نشتهي ابلسم 
بوصفه موضوعاً مادياً خالصاً » إذ إن .. الموضوع الادي الخالص ليس 
yT‏ 

ويفضي هذا إلى القول بأن هذا الشمول العضوي الحاضر ني الشهوة 
مباشرة » ليس مشتهى إلا من حيث يكشف عن الياة وعن الشعور 
امكيف . 

وھکدا تبدي الشهوة نفسها بو صفها سقوطا في الشاركة م اسم ¢ 
وانكشاف جسم الغبر وانكشاف جسم المشتهي » وهي ليست من هله 
الوجهة عرضاً فسيولوجياً بمكن أن يثبتنا مصادفة على جسم الغير > ونما 
کا يوجد جسدي وجسد الغير » لا بد أن يصب الشعور أولاأ في قالب 
الشهوة الي هي ضرب أولي من العلاقات مع الغير © . 

والآن لنا أن تتساءل » إذا كانت طبيعة التجربة الصوفية تتمثل في حب 
الله والاتصال بحكمته » فكيف آل التعبير عن جومرية الموقف في سمته 


)١(‏ ائظر/ جان بول سارتر » الوجود والعدم » ترجمة د. عبد الرحمن بدوي ء 
منشورات دار الأداب » بيروت » ط أولى ۹ ص 11۲ : ٦۳۹‏ ء الفصل اللالث / 
الملاقات العينية مع الغير » الموقف الثاني : الشهوة . 
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الروحة ل هذه الشهوانية الى يدو لأرل وهلة أ ل تسق ت سياف 
التجربة ني مثاليتها ونقائها الخالص ؟ . 


تفترض الإجابة عن هذا التساول » أن الأنى كا تببن من العرض 
العلو ثي الصورة ولقد كنا أشرنا من قبل إلى أن الصوفية ركبوا هذا الرمز 
الشعري من أنماط أسلوبية يتصل بعضها بالغزل العفيف › ويتصل بعضها 
الاحر با عرف بالغزل اسي الصريح . 


وحتى لا نتاق إلى المبالغة والتطرف > لا نحسب أننا نزعم أن ابن 
عربي ي تعلقه « بالنظام » أو أن غيره من الصوفية ني أشعارهم الغزلية 
امرموزة ذات الطاب الشهواني » إعا كانوا يصدرون عن إنفعالات وعواطف 
مرتبطة بالحب الفزيائي الخالص والشهوة الصية العارمة » إذ إن سياق 
التجربة الروحي مجعلنا نتشكك في هذا الافتراض »> ويازمنا بأن نضع 
الطابع الشهواني ني إطاره الصحيح سواء فيا خحلف الصوفية من شعر أو 
نر نظفر به في بعض ما عرف بأدب المناجاة . 

ويقتضي وضع هذا الطابع الشهواني وضع يلاثم جوهر الموقف 
الصوني » أن نيب مرة أنحرى بتصور العلو متجلياً على أمحاء عتلفة » 
بحيث يتنوع التجلي بتنوع الصور » وعلى هذا النحو يبدو التجلي الإفي في 
الأنى من آم التجليات وأكمايا » لكوا جامعة بين الفعل والإنفعال . 
وقد لاحظنا من قبل كيف ارتفعت المرآة ني الشعر الصو إلى درجة تحر“ 
ثيوفاني بواسطة يال إبداعي » يفتح ني الدائر المتغير بعداً من أبعاد 
الأبدية والثبات » ويلع على الشكل القابل الفساد طابع الديمومة والاستمرار. 


وهكذا وقفت الأنى ي الشعر الصوفي على الأعراف بين الإهي 
والوانساني و معت ي يقاع دیالکتيکي ٣ي‏ ن الروحي والفزياني 


Y۲ 


متضايفين ني تكامل وانسجام . ولا تحول ما تضمه التجربة من سمو روحي 
دون التعبير عنها من خلال أشعار تيدو من حيث ظاهرها مفعمة بالشهوةء 
بشرط أن نتصور الشهوة عارية عن الفعل والمواقعة »> وأن ندرك اسم 
الذي هو موضوع الاشتهاء لا بوصفه جرد امتداد خالص ء وإنما على أنه 
شمول عضوي حاضر . 

وليست الشهوة الي نصادفها ني رمزية الشعر الصوتي من قبل ما هو 
داعر فاضصح»› کا آنا لا تول إلى أعراض باثولوجية فيا يعرف بالسيكو 
بتوفیليا والہورنوتجرافيا > ونما تبدو تي الشعر الصوفي بثابة وعي باطن 
وإدراك ميتافيزيقي للجسم لا خاو من طابع الوجدان الذي حدس العلاقة 
بين اللحميل وما هو مشتهى مثير » بحيث لا تئول الإثارة والتشهي إلى 
جرد تملك واستحواذ أو إلى أعراض فسيولوجية حددة > ونما تنحل” إلى 
وعي بالغير بوصفه جسماً وامتداداً مصطبغاً بالروح والحياة » يكشف عن 
نفوذ الروحي ني الفزيائي › وتوالج السماوي والأرضي والطبيعي والمالي › 
ويم على أن ابلسم منكشفا في وضع شمول عضوي > يدخلنا بواسطة 
ما نستشعر فيه من شهوة - هي في حقيقة الأمر وعي وإدراك للغير بوصفه 
جسماً یکشف في التجربة الصوفية عن صورة من صور التجلي - عام 
الروية الثيوفانية »> ويجعلنا نعانق الوجود في حيويته وغرزيته الفعمة 
بالأسرار » متمثلة في ليل النشأة ابمعسمية وظلمات الغريزة حى إننا والالة 
هذه » لا ننہذ فكرة آن الله ذاته بتجلى بوصفه إمتداداً كايا عضواً غبر 
منقسم > کا يتجلى بوصفه فکراً حالصا وفعلا عضا . 

وإننا لنظفر يمذا الطابع الشهواني ني بعض قصائد الشعراء المتصوفة ني 
الأدب الفارسي » مثل قصصائد الرومي وحافظ الشیرازي ۷۹۱ س ٠۱۳۸۹‏ 


۳ 


ونظامی کنجوي ٩٩‏ ۱۲۰۳ وفرید الدین العطار 1۲۷ ۱۲۲۹ > وعبد 
الرحمن الحامی ۱٤۹۲ ۸٩۸‏ . 


ومن نماذح هده الأشعار الرمزية ذات الطابع الشهواني › قول عبد 

الرحمن الحامي من قصة يوسف وزليخا الي نظمها شعرآ »> وهو قول 
أداره على لسان امرأة فتنت بيرسف فآحذت تصف جماله وصفاً لا حاو 
من الشهوة الصسية قائلة : 

من الذي جعسل شمس جبيناث تالق ؟ 

من تبح له آن يقطف بالقبل من سنابل بیدرطلعتاك؟ 

وأي بستشاني تعهد سروة قامتك ؟ 

وأي فر جار خط قوس حاجباك ؟ 

E CE 

وردتاك النضرة مسن أي ماء رويبت ؟ 

ومن الذي علم ياقوت شفاهاث راع القول ؟ 

ومن فتسح عبن نرجستلك الناظظرة ؟ 

وش اللئ لشي فاق اح اة حال 

فملأها من ماء الشباب حى حوافيها .. 

من الذي حط على وجنتك عبر حال ؟ 

اام ارو ار و و 


(۱) انظر / د . ابراهم آمين الشواربي / غزليات حافظ الشبر ازي » ط نة التأليف و الر جمة 
والنشر ۱۹4١‏ . 
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وة الأبيات الي شرح فیا الحجامي الطر ية َة اإعملية الو جا 'الصوفي ¢ 
تذکرنا بالتساوٴل آمام الحمال المجازي الدنيوي » تساوّلا أفلوطينياً غايته ' 
الوصول إلى ابحمال الإمي الأسمى " . 


وهكذا اقتسم كل الشعراء من الصوفية ذخيرة متنوعة من التعبيرات 
المادية » كالشامة أو اللحال على خد المحبوبة والخداثر المرساة الفاحمة والشعر 
التموج » والبلبل الصادح والعندليب المريض الذي هام بالوردة حباًء 
والفراشة المححرقة بلهب المشق وي تراث الأدب البارسي احتفى الصوفية 
بالشعر القصەي الذي فظفر به في قصة ليلى والمجنون لنظامي کنجوي 
وقصة يوسف ا للجامي > دهي منظومة صور الشاعر فيها الحب 
الرومانسي والمحبوب المتعالي > ولم يقدم شعر اء الفر س الشخصيات الي 
استقوها من الأساطير الإبرانية مشسل شیرین وفرهاد بوصفها ا 
صوفية إلا على نحو نادر ° . 


ومن أشعار ابن عربي الممتزجة بطابعم شهواني قوله في حضرة 


من الكعبة 
الست جارية” ثوباً من الخفّر .ني الوم ما بين .باب البيت والحجر 


یس س س 


وقباته فقبلنا مقہلھا وغیت فيه عن الإحساس بالیشر 
واستصرحت ني ثنيات الطواف وقد -حسرن عن أوجه من أحسن الصور 
8 #ږ ب .9 2 0 0 س 2 

هذا مام نبيل بین أظهرنا هذا تتيل الموى والشى ولتظر 
قالت ها قبليه الأم انيبة صاه ميا كمثل النفخ ي الصور 


U‏ د . محمد غثيمي هلال / مختاراث من الشعر الفارسي » الدار القومية الطباعة والتشر » ط 
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Cyprian Rice, The Persian Sufis, London, First Publi shed, رظil‎ (r) 

1964, Second 1969, P. 30, 


٠١  يرعشلا الرمز‎ Yo 


فعاودت فأزالت كلم غاشيني 
أقيل الأرض إجلالا لوطأتها 
من أجل تيده بصورة اسرأةٍ 
ونسوة کنجوم ي مطالعها 


و 


باحسمنها غاد کالشمس_ طالعة“ 


وأدبرت وأنا منها على الأثر 
حبلا له وآنا منه على ا 
E‏ بصر 8 
وأنت منهن" عين الشمس والقمر 
ی العقول بذاكالغنج والحور )0 


وقوله رامزآً إلى امتراج الذكورة والأنوثة » ما يوحي باستمرار 
ما عرف في الثقافة القدعة بأسطورة الحنس wyth of Androgynous idl‏ 
وبصياغة هذه الرمزية الأسطورية في سياق غنوصي : 
تراءين لي ما بين سلع وحاجر 
رحالا" بکشف صادقٍ متو اتر 
من الروح إلقاء لسورة غافر 
ونم ما بين ناد وآ٧ر‏ ) 


زات د کیا ي نات سواحر 
قاطت د کر انا لأئي ربدي" 
وکن" إناثا قد حماتن حقائغاً 
وبعلهم الروح الذي قد ذ كر ته 

ورا لم يعد عسپرآ آن ننظر في هذه المافج مهتدين بتحليل الطابم 
الشهواني الذي بسطناه من قبل » إذ تأول هذه القصائد في شهوانيتها الظاهرة 
إلى تیر کر ی اب الإمي وتجلي العلو والحكمة العرفانية » كا تر جم 
ي جوهرها الأصيل إلى ييز الصوفية ٻين جمال حقيقي وآلحر جازي» 
واننا لنلاحظ هذا التمييز بين القيقة والمجاز في تراث الفقافة الإسلامية 
وي لغة الثقافات الإانسانية كلها ي عتلف المراحل والعصور 4 وقد تقل 
الصوفية هذا الاير إلى مذهبهم الأستطيقي فجعلوا امال في مظهریه 
الحقيقي وال مجازي › نجليينآحدها نساني طبيعي والآنحر لهي روحي»› 


. ۵ » ه١ ابن عربي / الايوان الكبير » ط مكثبة المثى » بغداد » ص‎ )١( 
٠٠١١ ابن عربي / الدیوان الکبير » ص‎ )۲( 


ووا 


فجمال الوهر الأنثوي سواء أوحی يال فة والبراعءة أو بالشهوة والإثارة» 
إنما هو مجاز ينكشف فيه بعد أستطيقي مدي إلى جمال حقيقي يتسم 
بالكلية والثبات 


بيد أن هذه الناثية ي تصور الأستطليتي تحطم التجلي المجازي الذي 
بدا ضرورة من حيث إنه منكشف للحقيقى »ولقد أكد هذه الثنائية لدى 
E AES a E E a ge‏ 
عن وضع انقسام وعا نعته کاسبرر ‹ بانشقاق ابحمیل على نفسه لذ برتبط 
بالحسي » ويعلو عليه » ومع بين التناهمي واللامتناهي » وبين الفكرة 
المطلقة وتثلاما » © . 

وتي ضوء فكرة الانشقاق هذه » وما تضمه من تثل لتجلي العلو 
والحكمة الإهية ي الصور والأشكال»وتصور للجمال في تشبثه بالمظهر 
الحسي وني تجاوزه هذا المظهر صوب اللامتناهي والفكرة المطلقة وابمحمال 
الحق » يېدي الرمز نفسه ني أنماط شعرية مشربة بطابع شهواني» وني 
تراكيب من الصور والاستعارات المسقطة من خلال الرمز على سياق 
التجربة الروحي . 

وعلى هذا النحو تتفتح هذه الماذج الشعرية وخاطبنا العلو بشفرات 
الطلبيعة المحسوسة كا تتراءى في جمال ابلحوهر الأنثوي وشهوانيته »و تحدثنا 
تلك القصائد عن الصفات والمعارف الإمية والأسرار المكتمة والكمة 
العلوية الي ترفعت عن أن تهب نفسها لمن ليس جديراً باءوتنهي إلينا 
أن الشاعر قد وقع على مقام فهواني حدّث بواسطته التق كفاحا في عام 
مثالي » وأنه ترشف من بنابيع الحكمة الإهيةءوقد عبر اين عربي عن 
مشا هدة الجلي خحلف -حجاب الصفات »في استعارة هابت يصورة غير 


Philosophy of E. Cassirer, P. 609. (4) 


Y۷ 


مألوفة جمعت بين الخفاء والظهور »› وذلك ثي قوله : 
المطلغات من الحيوب أهلة لا تلفين مع الام كواسفا 


فالحکم الإلمية الى بدت ني صورة الأوانس الحميلات»تطلع من 
بء الحیوب أهلة التجلى والظهرر 


ولسنا حاجة إلى أن نو كد على أن قول الشاعر : 


یا صاحبی مهجنى حمصانة اسدت إلي أياديا وعوارفا 
نظمت نظام الشمل فهي نظامنا عربية عجماء تلهي العارفا 


إا هو ویج رمزي لل « النظام » الي وصفها باللسن رغم أرومتها 
الفارسية وباا تلهي العارف عن النظر إلى نفسه»ء بوصمها سد سا 
E‏ . ولیس اسټقرارها ني مهجته إلا رمزآً عل أن الأشكال 
والصور الاملة لعجل تطفو على تیار یال وشعور وتمثلات شخصية 
وإلى هذه الأذواق والمعاني الو ةرهز الشاعر على نحو شهواني بالصرن 
المائسة ‏ والأعطاف اللينة والأذيال السابغة والمراشف العذبة والمباسم 
الوضيئة . )1( 


ويذكرنا ابن عربني إذ يصف جمال ابمحوهر الأنثوي ثي طابعه 
اللغوي > وقد عرض لھ عك تأدية مناساك اج والعمرة بقصائد ابن 
بي ربيعة الي ألم فيها بطرف من مغامراته مع نساء الطبقة الأرستقراطية ني 
مواسم الحج » إلا آن الفرق بين الشاعرين إا هو فرق بين جربتين» 
لاذت بتسجيل إحداها واقع مباشر ني قصائد يخمرها .ولع با مجون وافتتان 
بالعبث واللهو » كقول ابن أبي ربيعة : 


(۱) انظر تي شرح تلك القصيدة / فخائر الأغلاق »> ص ۱۲۷ »> ٠١١‏ 


YYA 


م أسبطرت تشد ني أثري . تسأل أهل الطواف عن عمر 
وقوله : 
قالت وقد أومت من المودج لولاك ي ذا العام لم .. أحجج 

وتظهرنا هذه ,الأبيات وغيرها على ما كان يدور بين الساء وعمر ني 
مواسم الحج من تواعد ولقاء وقبل وأحاديث تہدو کلھا في وضع تعبیر عن 
ميل لا شعوري دفين إلى إباحة المحظور وانتهاك المحرم» إذ تستشعر 
النفس ني ذالك شيئاً من جسارة ومتعة ولذة يولدها الاجتراء على مقاومة 
الحظر في شكل تجاوز لطقوس ذات طابع تابوي مقدس . 

وأما التجربة الروحية الأخرى كا صورها ابن عربي ءفقد ألمت من 
حيث الصور والأنحيلة ‏ والأساليب بشيء مما أشرنا إلية» إلا أن الشاعر 
أهاب بذة المغارقات على سبيل الرمز والتلويح »عندما حدثنا عن نسوة 
بيض.حسان لعبن؛ په عند لم الركن والمحجر » وأنه غازل منهن واحدة 
جمغت بين وأضاءة الشمس وجها » وحلكة الليل طرة وشعرآء وأفضى 
إلينا برويا حافلة بطابع شهواني يبدو من حیث ظاهرہ انتھاکاً ودنيا 
اقداسة طقوس ا جارية حستاء تقف بين باب البيت و الجر › 
ورأی فیا رى أنه قبلها قبلة غاب فیہا عن حساسه» فإذا ہا تشير اليه 
وتستصرځ و تصغه أنه قتیل' لاحش حشق المبرح والقبل العذبة والنظرات المختلسة› 
وإذ تفعل ذللك تقول ها أمها قبليه کرة آخری عسی ان يقوم من الأموات» 
ولقد بدت تلکم الارية للشاعر ثي منامه »> حوراء e‏ 
محفها نسوة اقات کالنجوم 

ولا مکنا أن حمل هذه ا ظاهر ها الحسي الخالص › إذا 
ما أدركنا طبيعة التجربة ومساقها الروحي› وإذا ما عرفنا أنه لا سبيل إلى 
التعببر عا هو قدسي لمي إلا الرمز متمثلا تي الكيف الحسي للصور 
والأشكال . 


۹ 


و قصيدة این عربي الي مطلعيا : 
نفسي الفداء لبيض خرد عرب لبن بي عند لم الركن والحجر 


تغرق في التلويح والرمز إلى العلوم الباطنة والحكمة العرفانية من خلال 
ترکیب شهوانی يبدو من حيث الظاهر انتهاكاً لقداسة الشعائر» بيد أت 
اليوهر الروسحى الكامن ني الموقف »يازمنا بالاتجاه إلى المرموز إليه اتجاحا 
يسرشد بالتشكيل الخنوصي الرموز' الي يتعاطاها الشاعر . ورا كان من 
أبرز هذه اللامح الغنوصية › التوازي بين النفس وابحوهر الأنشوي »وبيوت 
المرأة والحكمة الإهية المجلية . 


وفي ضوء هذا التوازي › تختل البيض العرب إلى العلوم العرفانية 
والحكمة الإهية متجسدة ني الشكل الفزيائي للأنى . وعلى هلا المحور 
الأ ولي تلقف خيوط الصور والمجازات . ولقد انتهى ابن عربي في 
قصيدته تلك إلى الوحيد الذي تلتقي عنده الأضداد » وليس. أدل على 
ذللكمن قوله 


السك 


الشمس عر ليل طرتها ` شس" وليل" معا من أعجب الص ور 
فنحن' باللينل في ضوع النهار بها وحن في الظهرفي ليل من الشحر 


وکٹیراً ما کان ابن عربي ينتهي إلى هذا المدرج الذي عير من خلاف 
عن عالمي الغيب والشهادة » وعن أن التجلي رغم لامائيته » تمسكه الأشكاز 
وتقيده الصور › ويتعاوره الظهور والخفاء » وينبىء هذاء التضاد عر 
إتساق في بين التعبير الرمزي وطبيعته الأولية ااي تأحد حجر الأطرات 
امقابلة © . ٠‏ 


(1) راجع ني شرح هله القصيدة » ذحائر الأعلاق ص ٠٠١‏ - ۷ه 


۳۹ 


وني أبيات ابن عربي الي مطلعها : 
رأبت ذکورآ ي ٳناٹ سوامر تراءينلي ما بين سلعم وحاجر 

بلغ الرمز الشعري تام نضجه ني إطار غنوصية صوفية . واننا لنلاحظ 
ف هذه لأبيات ا س ا e‏ خڻوي ٤‏ والحق أن 
الخاصة بالخلق لإنساني 0 ل« في تراث ا الإسلای 
كا مثله الصوفية فما لوا من أشعار وكتابات » إلى تبادل دوري أنز 
شكل المقولات المجردة متمثلة في ميدأ الفاعل ومبداً المنفعل . 

ولقد لت روية الشاعر ذكرانية متأججة ني الحوهر الأنشوي › 
ورجولة بينة بي أولثلك السوة السواحر » إلى كشف صوفي شاهد الشاعر 
بواسطته ذكورة الأنى مرموزة فيا ها من رتبة الفاعلية » بيد أن النسوة 
من حبث التكوين الظاهري حملن حقائق روحية > ما يفضي لل مام 
إستعداد الأنى وقبوها للحمل الذي يوازي رتبة انفعال . 

وهكذا تكشف الأبيات عن الوهر الأنشوي يي فاعليته وانفعاليته › 
وني تبعيته لاروح الكلي متمثلا في صورة الزو ج الكوني الأول » بوصفه 
أمراً ليا متوجهاً على الأشياء بالخلق والتدبير والفاعلية المحيطة . 

ومن رواد التصوف ٤‏ اواخر القرن السادس 4 أو العياس المرسى 
تلميد أبي اسن الشاذلي » وقد كان مقلا في نظم الشعر » وم مخلف 
التصانيف والرسائل شأنه ني ذلك شأن أستاذه »وتوئي عام ٩۸٩‏ ه١١‏ 
فبرایر ۱۲۸۷ م . 

وقد وجدنا له بعض أبيات تدور حول المحبة الإلهية » كتبها في لغة 


(۱) ائظر ر کک ا شمر اي ج ۲ » ولطائف المئن ني مثاقب أي العيا 


۴۳١ 


مفعمة بالرمز الأنشوي > وذكر تلميذه ابن عطاء الله السكندري أنه 
و-جدها مكتورة حط شيخه . 

وهي لا تختلف عن الاذج الشعربة الي سقناها من قبل > ما يدل على 
أن التعبير عن المحية والحكمة الإميين بأساليب مستعارة من الشعر الغرامي 
أحذ شكل الاستقرار والثبات ني تراث الشعر الصوي > کا استقرت من 
قبل الأنماط الأسلوبية الخاصة بشعر الغزل العذري منه والصريح . 

وتعنى هذه الظاهرة » أن للتقاليد الفنية الراسخة دورها الفعال ي 
تثييت أنماط التعبين وقوالب الأسلوب » يضاف إلى هذه النقاليد عامل 
ورائى حمل جملة من الخصائص والسمات الفنية القارة لينقلها من جيل إلى 
ل فبرة تارغية معطاة إلى فرة آخری > ما مهدد الرمز يوصفه 
نسقاً أسلوبياً بالانميار وفقدان الدلالة » ويلقى عليه ظلالا باهتة غير 
موحية » إذلم يعد الأمر في هذه الرموز متعلقاً بالإبداع والتجديد › بقدر 
ما هو متعلق بالتعارف والإجماع والتوقيف . 


ومن عاذج شعر أبي العباس المرسي قوله معولا على الرمز الغزلي 
أعندك من" لیل حدیث محر بیراده ميا الرمم وينشر 
فعهدي بها العتهند القدم وإنلي على كل" حال شي هواها مقصر 


می سے صا 


وقد كانعنها الطيلف قد ما يزورنى ولا بزر ما بالله يتعذر 
فهل خلت حى بطيف خيالما أم اعتل" حى لا يصح التصور 
ومن وجه ليل طلعة الشمس تستضي وي الشسّمس أبصار الورى تتحير 


وما احقجيّت إلا برفلعم حجابها ٠‏ ومن عب أن الظور تسش © 


(۱) انظر الأبيات ني لطائف امن لاين عطاءالله وهو على هامش لطائف المئن الشعرافي » ج 
١‏ ص 4 = هي . 


۳۲ 


وهذه الأبيات كالما ذج السابقة من حيث إهابتها بأسالشعيب الر الخرامي. 
العفيف الذي يرمز إلى المحبة الإهية بواسطة صور تقليدية › إلا أن النسق: 
التعبيري للأبيات » على الرغم من تقليديته » يكتسب من خلال السياق 
الروحي للتجربة طابعاً رمزياً يلوح إلى الحكمة والمحبة الإهيين > وما 
تشيعانه من انبعاث وحياة ني النفوس المامدة والأرواح الي أنامتها 
الحهالات والأوهام . 

وقد ألم أبو العباس ني هذه الأبيات يما وصفه بالعهد القديم » وهو 
الذي أحذ الله على الناس فيه الميثاق ني الأزل الأول > وأشهدهم عل 
ربوبیته ي تدبير ها المحیط › فشھدوا بها » كا أشار إلى تجل ياي للمحبوب 
ني حضرة مشاهدة مثالية »> وتحدث عن استنارة الأشياء واستنادها أي 
الظهور إلى الظاهر المظير > الذي حار ي كنيه العارفون والعلماء الإلميون »› 
e‏ > م تکن في َة حقيقة الأمر لا 
عين المداية .. 

EAS‏ ینتھون في کر من قصائدهم إلى مایسمی 
بتوتر التقابلات وامتزاج الأطراف التضادة › انتهى أبو العباس إلى 
ما انتهوا ليه ي قوله : 
وما احتجبت الا برقع حجابها ‏ ومن عجب ان الظهور تست 

ویېدو هذا التقابل في طبيعته الحوهرية متسقاً مع ية الرمز من حیث 
استيعايه الأضداد المتضايفة فلیلی بو صفها رمزاً أشوياً على المحجة الإهية 
تارة » وعلى العلو ذاته تارة أخحری » قد جمعتٿ بين النقاب والسفور › 
وبتعبير آحر » سفرت ي عين حجاا » واحتجيت ي عين سفورها » 
وکان الشاعر أراد أن يعبر على حو رمڙي عن أن شدة القرب حچاب 
كا يقول الصوفية › إذ إن الوجود أظهر الأشياء وأخفاها ني آن واحد» 
وهذه' هي شفرة العلو الي رمزها الشاعر في صورة الاحتجاب بلا 


YY 


حجاب » فعاد الحجاب على حد قول ابن عجيبة ١‏ إلى أمر عدمي هو 
الوهم » »( 1 
وما يلحق برمزية ابلعوهر الأنثوي ني شعر الصوفية › تلك الأشعار 
والقصائد الي خلفها لنا عبد الكري المحيلي ۱١١۷ - ۸۲١‏ في القرن الثامن 
المجري » وقد تأر ذالث الصروي الكبير باين عربى ا شدیداً > ورعا 
كان كتابه الذائم ١‏ الإنسان الكامل ي معرفة الأواحر والأوائل » من 
أحفل الكتب الصوفية بالأسرار الخنوصية الغامضة والحكمة العرفانية الي 
وللجيلي مقطوعات شعرية قصيرة وقصائد معلولة نسجها على غرار 
ما ورت من آنماط أسلويية مستقرة . 
ومن مادج مقطوعاته القصيرة قو له مستعیا رەز المرأة : 
حي هند ممع الأععاب علي المكانة شامخ الأبْواب 
ہہ مھ ر س س 
من دونه ضصرب الرقاب وکل ما ل يستطیع الخلق” من إعراب 
لو أن تشراً مب من أرجائه سلب العقول وطاش‌بالالباب“ 
وقوله : 
على العهد من تلف المعاهد زيتب وما غير تما الحادثات فشحلجب 
لقد حفظت تلا العهود وم تک تضيع عدا با حصب زت 
فإن نقلت عنها الوشاة تحبا فمن أجل ما رى الرشاة التجتب 
وإن أرأعدوا فيها بصد" وهجرة فرق الوفا في وابل التطف حلب 


لز سس ور 
e‏ 


خحذوا یاننداماها کووس رضابها فکف ید التدمان فیها خضب 


(۱) احمد بن محمد بن عجيبة/ ايقاظ امم ي شرح الحكم » طبعة أو » ج | ص 4١‏ . 
(۲) » الانسان الکامل ج ۱ › ص ۰۱۵ ٠٠١‏ ۳ 


Yt 


س ف 


و للا تأملوا منها اعتناقاً وة فليس إلى الشمس الخفافيش قرب 
قيا أسفرت عنه لكم فبعطفها ومن رحمة. لصب لاتتصج 0 

وني هذين النموذجين أدار الشاعر التركيب الرمزي على ما يتضمت به 
الو طن الأول وابحناب الإفي من نزاهة وتقدس وترفع عن أن يصل إليه 
كلل أجد » لعزته وعلو رتبته وشموخ مكانته »> وإنما يصل ليه الأفراد 
القلائل بواسطة عبوبية قدرعة وجذب اصطفائي › وهم أولو الحكمة 
ا ية والعلم العرفاني والمحبة المخلصة . 

ولا يصل العارف إلى ما نعته الشاعر « حي هتد» حى غوت طواعية 
وھ یی عن متعلقات نفسه وحظوظها احتياراً » وهذا ما عبر عنه بقوله : 
« من دونه ضرب الرقاب » » وهذه الرقاب المبتورة واارووس الأمتطفة, 
ویج مروز إل ما فرت اله » وقد کرت فا دلا دزی انر عل ا 
الخط المحدق يتهدد العارف الذي يفشي شيئاً من أسرار الربوبية في لغة 
E E N E‏ 
يا ربا جوهر علم لو أبوح به لقيل لي أنت ممن" بعلب الوثتا 
و لاستحل رجال" مسلمون دمي يرون آقح ما يأتونه" ا 

وريا كدت نة بي منصور الحلاج » مخاطرة الصوني الذي جاشت 
فقسه بالأسرار فأعلنها على الأشهاد > ودفع من وجده دما مراقاً علل. 
اأضانب : 


ولم يفت الشاعر أن ينوه بهند وعرفها الشذي بمب فيطيش بالعقول 
التي أصبح بديلا عن العقل وقد ألم به القصور فیا جاوز حدوده 
و معطیاته ومقولاته : 


ر و) الانسان الكامل + ج ١‏ ¢ ص ١إ‏ + لإ » إ۳ . 


0 


وقد. عبر ابلعيلي عن قصور الألفاظ » وألح إلى آنا لا تفي بالإعراب 
والإبانة عن هذه الحكم والعلوم والأسرار في قوله : 
من دونه ضبَرّب الرقاب وكل ما لا يستطيع الاق من إعراب 

ولنا أن نتساءل بصدد البيت 'السابق عا إذا كانت تراكيب اللغة 
لا تفي آحياناً بالتعبير عن بعض التجارب '» وعا إذا كان قصورها محل 
إليها أو إلى من يعبر بواسطتها عن هذه التجارب الي يلم بها من خلال 
الأحوال والأذواق والمىاجيد الصوفية . 

ولا يسعنا وقد أثرنا هذا التساو'ل إلا أن نو كد مرة أخرى على أن 
ماهية اللغة قائمة في إظهار الأشياء وتسميتها و الإفصاح عنها بواسطة التغبير 
الذي ينطوي على فكرتي الإيصال والغير › بيد أن الشاعر سلب هذه 
القدرة التحبيرية عا تضمه التجربة الصوفية من منازلات ذوقية متنوعة . 
ويبدو آن سلب هذه القدرة ليس على حد الإطلاق > لأننا نظفر لدئ 
الصو فية بأشعار وکتابات حفلت بقرالب و صي تعبير ية أفصحت احا 
عن عض أبعاد الجر بة : 

وأثنا لا نتيين ما ذهب إليه الحيلي إلا في ضوء التعرف على المجالات 
الي تعبر اللغة عنها ».وتئول هذه المجالات إل التصورات والأفكار 
الذهنية » والمدركات المحسوسة .» .والانطبأعات. الذاتية متمغلة ني النشاط 
الإنفعالي والعاطفي . وفيا عدا المجال الأحير » يبدو أن اللغة تفى إعهمة 
التعبير ي إطار موضبوعية خحالصة وأما ما يتعلق بالمياة الذاتية الباطنة > 
فمنه ما تفي اللغة بالإفصاح عنه وتايله حلبلا ا « ما دام 
هذا الذي تعبر عنه اللغة ظواهر وتجارب ذاتية مياشرة » ليس موضوعا 
عالياً على الطبيعة . حى إذا ارتبط الأنا بتجربة ذاتية ند موضوعها عن 
معطیات مياشرة مشتقة من العيرعة ذاما 1 وقع العجز عن الإعراب 
والإفصاح ي عاط أسلوبية مباشرة » ما بعتي امكانية التعبير عن التجارب 


۲۳٦ 


الصوفية. بواسطة لخة. ميب بالمجاز والإشارات والرموز ورب الأمثال 
وما نعته فیکو عنطق اللحیال . 

ولقد مى الحيلي تعبيره‌الرمزي عن هذه المواجيد والأحواك الي 
پستشعر ها الصوتي تي علاقته ما بعلو على الطبيعة وان كان عاياً وباطناً 
فيها » وعن فقدان القدرة على التعيير عنها باحالته على الأعراف الطيبة 
هب من حي المحبوبة » من حيث تبدو هذه e‏ الکماء 
العرفانيين » ا غ الأنفاس الرحمانية الي تنتشر من وطن الكينونة 
الإهية فتغطي على العقل › لأنه ل يعد بعد قادراً على استبطان هذه الأحوال 
إلا بضرب من الحدس التبصر والوجدان المستنير . 


لا يعر یه تحول وتغیر : 


على العهد من تللف المعاهد زينب وما غیر ا الحادثات فتحجب 


والح إلى التجلي الإمي ي دوامه وعدم انقطاعه وسطوعه ني بصائر 
المحبين الإفيين . ولا فى أن الشاعر مزج التر كيب الخنوصي ارمز 
الثيوفاني بلغة الغزل العذري الذي شاع فيه الحديث عن الرقباء والوشاة 
والمجرآن والصدود والوفاء »> كما عرجه عا يضاد هذه العذرية المخعحففة ء 
أعبي إضفاء طابع شهواني نتمثله ني الكئو س والندمان والدعرة إلى ترشف 
الرضاب المسكر . 

ولا بخفى أن ذلك کله يثول من حيث شهوانيته إل رموز'صوفية 
تلوح إلى المحبين الإليين بوصفهم ندمانا وسمارآً وصفوة منتخبة. من 
العلماء العرفانيين ومحذر الشاعر أولئك الحكماء المحيين من معاطب مهلكة 
ومخاطر مقلقة »> مفضا اليم بام سا حبوا وأوغلوا ي أسرار 
امعرفة فان يصلوا إلى كنه الذات وحقيقتها > لأنهم مى علموا حقيقتها » 


YY. 


لم يکن «هو» على حد تعبير ابن عربي « لو علمته لم يکن هو › ولو 
جھااك م تكن أت ۾ 0( 
ويو كد البيت الأخير من القطعة الثانية > على أن التجلي والقهور 
إنما هو من باب اللطف والمحبة والرحمة الإهية »> وها هنا نعاين في الرمز 
الصوني » العلاقة بين المظهر الثيوفانى من حيث بجليه ني الأشكال والتقادير 
والصور ¢ وار -حمة الإهية الموصوفة با لخالقية والاتساع المستوعب 
للأشياء . وهذا ما عبر عنه الحيلي بقوله : 
فما أسفرت غنه لكم فبعطفها ومن رحمة للصب لا تتحجب 
واعید الكرم المحيلي قصيدة طويلة تعرف لدى الدارسين بالعينية » 
حى للم نعتوه بصاحب العينية'» وذلك لا حظيت به ني الأدب الصو 
من ديوع وانتشار ¢ ومطلع هذه القصيدة قوله 
واد به شس اة طالع وليس لنجم العذّل فيه مو اقسع 
ويبدو أن الحيلي قد نسج قصيدته تلاك من باب المعارضة والمحاكاة 
لقصيدة عينية مأثورة عن ابن الفارض » وهى الى استهلها بقوله : 
آبر ق" بدا من جانب الور لامع أم ارتفعت عن وجه ليلى الراقم 
وبيدو ان عيذية ابن الفارض ¢ لقيت 5 الشعر الصوي قبولاٌ وإعجااً 
ما جعل بعض شعراء الصوفية ينسجون على مجها كما فعل عبد الغي بن 
.اسماعیل الناہلسى »> فقد حالف لا قصيدة عينية مطلعها : 
فريدة نحسن وجهها البدرٌ طالع أشاهد معى للطفها وأطالم 


ومن قصيدة عبد الكرم ابحيلي » نختار بعض الأبيات البي أدارها 


٠٠٠١ الفعوحات المكية » السفر الأول » فقرة‎ )١( 


۳A 


على رمزية المرأة والغرل ۴ الشعر الصو وەن یله الأبيات قو له 


هوی وصيابات ونار عبة 
توح فلت فن زروت ماق 
ولي مع بين الأجارع عهدده 
أا زمن“ الرند(») الذي بين لعلع 
لقد کان لي ني ظل“ جاهك مرتم" 
أجر ذيول الهو في سساعة اللقا 
وأشرب راح الوصل صرفابراحة 
تصرم ذاك العمر حى كأنى 
وسرب من الغزلان فيهن قينة 
سفرن بدوراً مذ قلبن عقارب 
رعى‌ الله ذاك السرب لي وسقى الما 

صايلت بنار أضرمتلها لا" 
غيل لي أن العليلب وماءه (ه) 
فلا نار إلا ما فوادي علها 
ولا وجد إلا ما اقاسيه ي هوى 
فلو قيس ما قاسيته هتم 
جفوفي بها توح" وطوفاتتها الدما 
وجسمي به أبوب قد حل للبلا 
تلذ لي الآلام إذ أنت مسقمي 


ص ت 


# في الل خطوطة « الزد ») وهو تصحیت 


و صبر قد سقتلها المدامع 
ويا في کم ماٽ ثمة والع 
قد" وكم خابت هناك المطامم 
تقض لنا هل أنت يا عصر راجع ؟ 
هني" ولي في الرقمتين مراتم 
وأجي نار القرب وهي أباتح 
Ee‏ بار احات متها الأصابعم 
اعيش بلا عر والعیش مانح 
لنا» هن" ف سقط اليب رواتع 
من الشعر خلا أن" براقع 
ولا ضيعت سربي فاني ضائع 
غرام وشوق" والديارٌ الشواسسح 
منام ”ومن فرط المحال الأجارع 
وما السب إلا ما ابمحفون تدافع 
ولا موت إلا ما إليه أسارع 
من الوجند كانت بعض ما أناقارع 
ونوحي رعلد والزفير اللو امع 
و کم مستی ضر وما آنا جازع 
وان متحي فهي عندي صنائم 


« ني المخطوطة « وماڙه » وهو طا حوي آثر نا اصلاسه 


۳۹ 


تحکم' ا هواه في فاتي 
حبببنتك لا لي بل لاناك أهله 
تكن مي الحب فانمحق الشا 
وأشغلني شغلي با عن سوائها 
وقام الموى عندي مقامي فكشته 


وأتلفي الوجلد الشديد المنازع 
وآذهايي عني (» )اوی و الموامع 
وغيبْت عن كوني فعشقي جامم 


وجسمي به يوب قد حل للبلا 


ونو حي رل وااز فر اللوامم 
وکم مستي ضر وما آنا جازع 


فقد ألم في هذين البيتين بقول ابن الفارض ني تائيته : 


فطوفان توح عند نوجحي كأدمعي 


وکل بلا آيوب بعض بليّي 


كما ألم ايلي ني قوله من قصيدته العينية : 


تلذ لي الآلام إذ أنت مسقمي 
تحکم جا 


بقول ابن الفارض : 


ته" دلالا فأنت أهل” لذاكا 


فقير ‏ لسلطان المحبة ‏ طائم 


وحكم فاسلسن ” قد ٠‏ أعطا کا 


)+( في المخطوطة « وأذهلي عن » وهو كسر عروضي » والصواب ما أبغناه . . 
)١(‏ راجع القصيدة ني / المعارف الغيبية ني شرح العينية ابحيلية » لعيد الفني النابلسي » نسخة 


مخطوطة إمكتبة الأزحر تحت رقم 


1+ 


aî 


« رواق الأحثاف » وقد ورد في آحر 


المخطوطة > ورقة ٩۳‏ ما يفيد أنها كتبت في نهابة حرم سنة ٠۲۸١‏ ه وأن الناسخ انتهى 


من تحریرها سنة ۱۲۹۲ ۸. 


وللت الأمرُ فافض ماآنت قاض فع المحمال قدأ ولاكا 


ويدل هذا التأثر من قريب على أن الشعراء من الصوفية المتأحرين › 
تما كانوا يأخذون يبدأ المعارضة والمحاكاة وتقليد النماذج الحيدة من 
الشعر » دون إضافة تذكر > أو تجديد ني المعانى والأخيلة والصور . 
وليس الحيلي رغم تقليده » بالشاعر الذي يلحق ابن الفارض ني غنائيته 
الحلبة ورومانسيته المفعمة بالعاطفة . وليس هو بالشاعر الذي يدرك ابن 
عربي ني صوره المبتكرة وخياله المبدع ورموزه الموحية . 

ولم بحتذ الحيلي ابن الفارض في معانيه واستعاراته فحسب › وإعا 
حا كاه في الول بار خرف والتوشية والكلف بمحسناٽ البديع » وخاصة 
التجنيس بين الراحة والراح والعقارب والبراقع والموى والموامع » ومهما 
يكن من أمر هذه الزينة اللفظية العارضة » فاا على أي حال عدول عن 
-جوانية البناء الرمزي إلى ايقاعات خارجية حاويه . 


وتكشف قصيدة الحيلي السابقة عما ألم بالشعر الصو > صوره 
ومعانيه ورموزه من استقرار ونمطية نتبينها في إرثٺ لغوي وفي أخحذ 
الشعراء يتداولونه جيلا بعد جيل . وما من شالك ني أن النمطية الثابتة › 
تحيل التعبير الشعري أحياناً إلى ضرب من المهارة اللغوية > وتسلب 
الرموز دلالاتها الموحية »> لكرة ما تعاورها الشعراء حى استقرت في 
شل توقيفي عام . 

ور مما کان يولج وال حقاً ني تمییزه بین رموز مينة ورموز حية › 
إذ يبدو من غير الممكن على حد قوله أن نخلق رمز حياً عملا با مى › 
من تداعيات معلومة . وليس هذا بالأمر اللي يعني أن رمز المرأة في 
الشعر الصوني من قبيل الرموز الميعة الفاقدة الدلالة » وذااك لأننا أقررنا 


١١  يرحشلا الرمز‎ 4١ 


هن قبل » أن هذا الرمز قد انكشف لا ني الأساطير القدرعة وني المذاهب 
الثيوصوفية المتنوعة وفيما خحلف الصوفية من شعر غزلي ممل بالجياة من 
حيث ما يعبر عن المقدس والإفى» و كل ما هناللك أن هذا الرمز قد بدأ 
يأخذ تدرييا سمة العام المعلوم > لدرجة أن الشراح سواء كانوا هم 
الشعراء أو غيرهم » أنحذوا يتعاطون معاني أو دلالات ثابتة م سمخل معظمها 
من شطط واجحاف » يكشف عنه عدم التناسب أحياناً بين الرموز وما 
ترمز ليه . 

وليس آدل على ما نقول من أن النابلسي قد أخذ يتكلف ني استقصاء 
ما تضمه الألفاظ من دلالات » هى أبعد ما تكون عن الرمز > كأن 
يفسر الأماكن الي ورد ذكرها لي 'قصيدة الحيلي بوصفهها' رموزاً 
ضصوفية »> وهي لا تعدو أن تكون تقليداً لقوالب أساوبية موروثة من 
الشعر القديم كأن يفسر زرود بقام القرب المقول فيه كنت سمعه وبصره › 
والأجارع بعجاهدات العارف ي بداية سلو كه » والزقمتان ' بالروح 
وابحسم امع التثنية فيهما »> وسقط العذيب بحضرة العرش › إل آلحر 
هذه التأويلات المغحمة على السياق والى لا تفى بالكشف عن الرمز ني 
کلیته وشموله ٩‏ . 


وح نے تتبعنا التار خي لرمز المرأة » ننتقل إلى شاعر صوني ثل 
التصوف تي أدواره الأحيرة » وذلكم هو عبد الغني بن اسماعيل النابلسي 
امقوي ف القرن الحادي غشر اهجري - السابع عشر الميلادي . 

وقد ورد له صاحب «جامع كرامات الأولياء» مصنفات كثيرة 
ما ين کتب مختصرة ومطولة ورسائل قصیر ة وشروح متعددة على 
مو لفات من سبقؤه من الصوفية . 
)١(‏ انظر / المعارف الغيبية في شرح العينية الميلية التابلسي . 


۲ 


وأما أشعاره E‏ -جمع یا فما سماه «» دیوان القائی وجموع 
الرقائى » وهو حافل بالقصاثد واللموشحات والواليا والمواويل الى کتبھا 


باللهجة المصرية الملحونة . 


و٬ن‏ باذج شحره الخز لي الأشوب بطایع حسي شهو اني قو له 


يا ٠‏ کشيفاً يلوستي ني لطيف 
اعشق الحسّن إن أردت التلاقي 
هي عبوبي بدت يي وشا 


أذ العلم عن دود اللاح 
إن تفت تتزري بسمر الرماح 

وا " 
ما على من ميه من جاح 


: پ2 و 
إن هذا اللام غير مباح 


واتصال الأرواح٠‏ بالأرواح 
رفست فيه لون کل وشاح 


وشت تیا وقد بسي 
الجتاح انساباً 


وها وهو موذن بافتضاح (») 
فأنا ‏ طائر بذاك الحناح © 

ولا شاك أن النابلنى ركب رمز المرأة على حد ما ير كبه 'الصوفية 
أحياناً » من حيث ما يغرقون في الطابع الحسي » ويتشثون باستطيقا 
المظهر الفزيائى للأنتى على نحو شهوانى أفضنا من قبل في تحليله > وانتهينا 
ي الکشف عنه إلى انفتاح الحمال المجازي متمثلا ني المرأة » على جمال 
خر حيتي لا یتغیر ولا فی > ولل ما يو صف بانقسام الحميل على نفسه 
بين الواقعي وا الي » وبين الإنساني والإفي ني إيقاع تبادلي حي . 


وأعارتيي 


(») في المخطوطة ر بافتضاح » وهو تصحيف . 

)»( انش | عبد الغي النابلسي > ديوان الشائق وجموع الرقائق » نسخة مخطوطة ممكتية 
الأزهر تحت رقم (۲۷۲ » أباظة ٠۸۷۷‏ ) وقد كنب عل الورقة الآولى ما يفيد أنه ماف 
محمد الد سثة ۱۳١۳‏ ه. 
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وقد رمز الشاعر إلى ما ينعته الصوفية في عرفائيتهم بأنه روية الكارة 
في الوسحدة ومشاهدة التعيئات الحز ئية المتخارجة في تكر ها وتعدد مظاهرها 
في الوجود الواحد . وذللك لأن الكارة ليست عمولة على الوجود ني 
كينو نته وواحديته » وا على المظاءر والتعينات > وهذا الحمل إتعا هر 
على حد الإدراك الحسي الذي يفرق بين الأشياء » ويعنى هذا أنثا إذا ما 
أحلنا الإدراك الحسى على التبصر الهنى » فسوف تئول التعينات والمظاهر 
ارا و ر ل ا ی رو ا ج وا ی 
تصورها على أا كلية منسجمة وإن ني إدراكها بوصفها كرة 
وتخارجا » نول إلى شفرة من شفرات العلو » وتنحل إلى لغة قدسية 
يشهدنا الله بواسطتها كيف غيل كرة المظاهر إلى وحدة ابلعوهر الإفى 
الوجو دي في شمولیته وبساطته . 

وعن هذا التجلي العرفاني عبر الشاعر بالرمز الذي يستنطق الكيف 
الحسي لصورة المرأة الحسناء يلفها وشاح انطبعت عليه الأوشحة بألوانا 
الزاهية وزنعارفها البديعة : 


هي څبوبي بدت ي وشاح رقمت فيه لون کل وشاح 
وي ضوء البراكيب الغنوصية رمز الصوشي » تتضح الأفعال 

المتعدية ي البيتين الأحيرين بوصفها إلاعاً إلى المنعة والرحمة والعناية 
ني مظهر ها الإمي » وإشار إلى مبدأي الفاعل والمنفعل » فالشاعر م يبس 
ثوب المحيوبة المعار بنفسه » واب ناح الي طار به » ليس له من فاته › 
ولكن الأمر على حد ما قال : 

وتثنت تيهاً وقد البستتي وبا وهو موذن بافتضاح 
وأعارتني الحناح انتسابا فاا طائر بذاك ابحناح 


ويوّذن قوله » ألبستبي وأعارتني » بأنه ني مرتبة القابلية المحضة الي 


44 


تسنتوعب الحود الإلمى » ولاانقعال المستعد لتلقى خالقية الفاعل ونجلياثه 
ئي الأشياء . 1 ٤‏ 

و كشراً ما كان يلذ لاصوفية أن ينتقلوا من دلالة حقيقية إلى أخحرى 
جازية بضرب من استبطان الألفاظ وفقاً لتجربة ذات طابع غنوصي . 
وتأسيسا على هذه المقولة » يبدو تعبير التابلسي عن المحبوبة وقد قشنت 
تيها » عدولا" عن القدود المائسة في كيفها العيي ء إلى وضع مجازي 
يناسب فكرة ما يسمى بالزوج أو الشفع والتئنية » ويتسق مع تصور يوصوي 
للاله الذي تنزل من مدرج الأحدية المحضة إلى مدرج تجلت فيه الصفات 
الصفات والأسماء الإهية بواسطة الإنسان بوصفه أنموذجا للاله . 


حلال الصورة العينية » على تجلي الألوهية ي الإنسان » ومع ان صورة 
الناح المعار تبدو مباغتة حيث لم يلوح الشاعر في الأبيات السابقة إلى ما 
بتحاطاه الصوفية من رموز الطبر ¢ إل ہا ٤‏ سياق القصيدة تعییر 
مرموز عن تنوع الظيور المي المشهود ني الصور الحسية > بين المرأة 
الحميلة > والظلبى المتوثب النافر »> والطائر باسطا جناحيه ثي الهواء . 
ومن أشعار النابلسي الي عول فيها على رمز المرأة وما ارتہط به من 
ذكر الأماكن والأودية على عادة الشعراء الغرليين وغيرهم » ومن وصف 
الرحلة الى تشاكل ني ظاهرها سفراً روحياً باطناً » ومن إهابة بالتماع 
الإمي ي طبيعته النورانية »> قوله : 
عرجا بي على النقا فجياد وامشيا أربي كمشية المتهادي 
يا خليلي“ وانشدا قلبً صب ضإع من خلال تلك البوادي 


(«) وردت ني المخطوطة ,ر فجيادي » والصواب حذف الياء . 
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ي بسلع فرامة ‏ فالمتصلى . جيرة بل بناظري وفوادي 
هم بقلبي لتوا مكان السويدا ‏ ومن العَيلّن ي مكان السواد 
l‏ ر المی قغوا اضعيل جره ر کیک ۴ دت ٠‏ ت حاد ي 
ا ل اا لج ابرق فاهتدى للستهاد 
وکثیرا ما کان النابلسي بعارض ني قصائده أشعار من سبقوه من 
صد حمى ظملي لماك لاذا وهواك فلي صار منه جنذاذ] 
فقال الناباسيٰ ني أبيات له : 
علب اموى واستحوذ استحواذا فمن الذي للجا إليه عاذ 
في طلعة ‏ شمسية ‏ قمريةر بجمالما صار ابحميع جذاذا 
با ھیکا ظهر ت a‏ شثر نه فنا فکان لکلا اساد 
وجه تبرقع بالمحاسن والبا فعنت له كل الوجوه لتذاذا 
وتمتعت(») ارواحنا بہلاکها فيه ولاذت بالفناء اذا («») 
ومن قبيل معارضة النابلسي » قصيدته العينية الي حاكى فيها عينية 
ابن الفارض وعينية الميلي » وهي الي قال ني أبيات منها : 
فريدة جسن وجپها اليد طالع آشاهد مع .ها وأطالحم 
بجحتت وكل" الحادثات مغارب فجلَت فكل" الحادثات مطالع 
ولاحت لعيي وهي نور فأعدمت ظلام سواها واستنارت مراع 
شار ت بجفن_ العين فافتتن الورى ‏ ولا قلب إلا وهو حيران والم 


(«) وردت ني المخطوطة « و معت » والصواب ما أثبغناه . 
(«) وردت كلمة الفناء دون همزة والصواب اثباا ليستقيم الوزن . 
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وأبصرها طرفي وفللف طرفها فکان ما متها بصیر وسامسم 
وقد ملأت عيي بأنوار قندسها ومنها لغزلان ابحمال مراتم 
وما الكل" إلا صورة" مستحيلة" كماء له موج وفيه فواقم 

ولقد ألم النابلسي في بعض هذه الأبيات بمحاكاة معان وصور 
استقرت ني الشعر الصوتي »› فقوله في هذه الأبيات : 
وأبصرها طري وذلك طرفها فكان ما منها بصير وسامع 
تقليد لا جدة فيه ولا اضافة لقول ابن عربي : 

أعارته طرفاً رآها به فكان اليصبر ها طرفها ' 


وقوله : («وما الكل إل صورة مستحيلة كماء... الخ » تولید من قول 
ايلي ي عینیته : 
وما الكون ني التحقيق إلا كثلجة رات ا الماء الذي هو نابح 
وإننا لنلاحظ في هذه الأبيات » تعبير الشاعر عسن مشاهدة التجلي 
من خلال رمز المرأة الي تفردت بجمال منقطع الاظير » والحاحه على 
على وصبف التجلي برموز مستوحاة من النور والظلام »> وترتبط واقعة 
التجلي في الأبيات بتر كيب عرفاني يتشبث بتصور الأشياء عدماً وظلمات 
آذن بها غرؤب المحدثات » كما تغرب الشمس فلا تظهر للعيان . 
وآشرقت الكائنات بنورانية التجلي . وما يبرر هذا البناء الرمزي الذي 
نستشفه من الصور الحسية > استناد الصوفية ٤‏ عرفانيتهم دات الطايع 
الوجداني » إلى أن المحدثات لما كانت مفتقرة ني الوجود إلى غيرها > 
أي إلى واجب الوجوذ الذي وجوده من ذاته »> كانت 'بثابة المعدوم » 
لأنها م تقم بأنفسها وإنما بغيرها. 
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وهن ٤‏ ودا م المحدث ي وصح الشهلار دن مو جو دية من حیٹ 
استناده الى الكينونة » ومعدومية بو صفه إمکاناً عرضیاً لا وجود له من 
ذاته . 

ون هذا التاء المعرفي الموغل في التجريد › عبر النابلسی بالصرر 
الحسية متمثلة في الغروب والشروق . وقد رمز الشاعر إلى انشقاق الأشياء 
ولاحت لعيي وهو نور فأعدمت غطلام سواها واستنارت مراع 


فاه المرموز إليه بالمحبوبة الفريدة الحسن » قد جلى لعيان الشهود› 
فمبحق وره المتشعشع ظلمة الأشياء ني عدميتها » إذ إن المعحدث يلاشيه 
المدم > دیما استضاءت بنا التجلي مرایع » لشدة قابليتها واستعدادها 
وانقعالما للظهور الإلمي » وليست هذه المرابع إلا قلوب الحكماء 
الحر فانيين أولي العلم الإلمي بالتجليات التنوعة ني الصور والأشكال › 

فهي قلوب مزهرة بالحكمة › رابية بالعلم » شذية بروائح المعارف الإفية . 


ولقد انتهى النابلسي ي قوله : 
وما الكل إلا صورة مستحيلة كماء له موج وفيه فوافع 
إلى تشبيه حسي رمز من خلاله إلى تصور صوي خاص بال محوهر 
الواحد وماله من أحوال » وهو تصور ديالكتيكي ممع بين الكينونة 
والصيرورة » فاب حوهر الواحد الثابت في نفسه »› تتوالى عليه أحوال 


صاثرة متغيرة وليست هذه الأحوال شيئا آحر سوى الحوهر الواحد › 
لاا جلياته ومظاهره . 


وها هتا نعاین هوية عضة وسوية لحالصة » وتغيرا ولا تغبراً › 
فالأشياء الي مثلها الشاعر بالأمواج والفقاقيع »> تنحل في نهاية الأمر إلى 
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لاء پو صفه الدوهر الوانحد > ودا الاعتبار مجمع بين العلو والمحايثة › 
ونو كد على أن التعينات مغايرة لما تعينت به من حيث ما تبدو أحوالا 
صاثرة » وعلى آنا ليست بغايرة له باعتبار أنه لا وجود ها غير الوجود. 
الإهفي 6 إذ الوجود ي التصور الغنو٬ي‏ الصو > -حقيقة وأسحدة ف 
جوهرها » ثابتة من حيث طبيعتها الأولية » وليس التغير والتخارج 
والكثرة إلا ني المظاهر والتعينات . 

ومن أشعار الئابلسي الي تفيض غنائية نحصبة وتكشف عن رمزية 
شعرية موحية قوله في ديوانه : 
زل ني الحب يا أملي اخلط التوحيد بالغرل 


سف 


وعيوني فياف ا د معها کالصسب امهطل 


ليت لي من نور طلعكم لحت کي تلطفي غلتلِي 
وبروق الميي لامتة حن لا أومضت أجلي 
هذه الأكوان" اا شب" من ورّدة الأرل 


مطرتني عندما لفحت ما أا عنها بمشتغل 


ولا حخفى أن الشاعر قد أوضج مذهب الصوفية الشعري لي التعبير 
المرموز عن المحبة الإهية وحقاتق التوحمد بواسطة أسالبب مستعارة من 
شعر الغزل . 

وإنه ليحدثنا عن العلاقة بين التجلي والشوق والغناء » إذ ينبىء 
نيه لمحة من أنوار التجلي » عن شوق مضطرم وظمأً لاهث » فظن أن 
شوقه يسكن وأن ظمأه ينطفىء بشهود التجلي » وليس الأمر على حد 
ما وهم » لأن غلل الاشتياق لا تيلها لمحات التجلي › وإنا تزيدها 
أوارا ورغبة ني دوام الشهود لدوام التجلي وتجدده على نحو لا مهائي 
في الصور والأشكال . 
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وأما العلاقة بين التجلى والفتاء الذي عبر عنه الشاعر بالأجل؛ وقد 
حان » ختوك إلى أن الصوني إذا ما حقتق الروبة الفيوفانية » رى المعجلن من 
حيت قدمه وسرمديته » وعندئذ تفضي هذه المشاهدة به. إلى أن يغيب عن 
متعلقاته الذاتية » بشهود مخطف عن الوجود الق » ومن م لا يرى نفسه 
إلا ني الكل الذي قامست به الأشياء . وعن هذا المشهد الذوقي عبر الشاعر 


بقوله : 


وق المي لامعة حان لا أومضت أجلي 


ولقد أحال تي التعبير عن القدس إلى كيف حسي لصورة مشبعة 
بدلالة الرمز فلننظر كيف ركب الشاعر هذه الصورة «.الكون شمة من 
وردة الأزل»٠‏ ر استعاري لم يسبق لله . 


: لعلا نلاحظ ي أستطيقا الصورة من الوجهة الشعرية › ضایفضت 
ان العيي والكاة ٤‏ وأحالت بضراب من التبادل » التصور الله يلرل 
پو صسفه i‏ مفر غا وسلا هوم اليد الر زماني > إلى مدرك 2 يوحي 
باستطيقا الوردة تتفتح آکمامها »> وينتشر عطرها النفاذ بي الطبيعة . 


وعلى حد ما بينا من تر كيب غتوصي الرموز الصوفية٠»‏ ينحل الین 
الحسي ذه الصورة إلى رمز على العالم بوصفه تجلياً للعلو > وانفعالا. لا 
تطابه الصفات الإمية من تأر ي ا الكونية ٤‏ وعرفا من نفس 
رحماني خالق . 

وتدل الصورة :من حيث أمتلاوها بالرمز » على أن الشاعر مخاصة 
والصوفية بعامة »> لا يزرون بالطبيعة ولا ينظرون إليها نظر ٠‏ هوين 
وتجقير » لالم يشهدون فيها.تجلياً إلهياً » ميل كافتها .لطلافة تكشف 
للمشاهدة العرفانية عن روّى وأسر ار »> وعلى هذا التحو ينقلب العال: 
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اللي يغر منه المبتدئون » إلى موضوع للمحبة والاستبطان » ثد نفد 
العرفانیون إلى باطنه »› فلم يشغلوا عنه أو يزهدوا فيه » لعلو رتبتهم ي 
المعرفة الإفية . 
وما يتمم الشكل الفيي الذي صاغ فيه الصوفية رمز المرأةاإعى حو 
غزلي تلك الموشحات الرقيقة الي ظفرنا ها عند ابن عربي وعبد الغي 
النابلسي ولسوف نكتفي بسوق نماذج منها تدل على أن الصوفية قد 
نوعوا الشكل الفي الذي صاغوا فيه أذواقهم ومعانيهم على نحو رمزي . 
ومن ین هله النماذرج موشح لابن عربي استپله بتلو حات غر لية 
مزجها ني الأدوار ببعض الاحالات القرآنية الي أخحذت طابع ذوق 
استبطاني التنزیل وفيه يقو ٠:‏ 
آل بابي من ضمهٌ صدري وأدريه قطعاً وهو لا يدري 
دور » 
لقد. أقسمَ الحق" عا قسَمٴ 
وعلمنا ما م نكسن“ نعم 
وأوضح لي ما کان قد أب" 
اسم بالشفع وبالوتشر ‏ فثبت عينى عند ذي حجر 
( دور » 


سس 


وجارية باتت تغخنيسه 
1 س ت 
وتومي إلى الغيرٍ وتعنيه 


1د 


أجر ذيلي أتما َر فاأوصل مناك السك بالشكر © 
ولا شك أن ابن عربي تأثر ني هذا الشكل الفبي با شاع لدی 
شعراء الأندلس من كلف وولع بنظم الموشحات › ولثن كان قد تأثر 
ذا الشكل ٠‏ قد أضفى عليه من څربته الرو-حية ومواجيده الصوفية ٠‏ 
ومن موشحاته ذات الطابع الغز لي المرموز الممتزج لتص ور ۔جمال المحہوب 
ووصت ما يكابد الصو من تباريح وعناء قوله من « التوشيح الأقرع » 
١‏ دور » 
فد اتل السهد فيهوالأسفتا 
حى لذا ماانتهی له وقضًا 
شکو النوی والسهاد والخبلا ودمعه فوق حه الېملا سالا 
( دور » 
يا حستته والظلام قد رلا 
و الحبیب سبتهلا 
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واا لا يرال متهملا 
حى لذا ما صپاحه اتصلا بیله والظلام قد رحلا مالا 
( دور ) 
عجبت من لوعي ومن کمدي 
ومن عنائي ومن قوی جلدي 
)0( انظر / ابن عرېي » الدیوان الكبير » ط . مكتية المئى » بغداد ء من نسخة دار الكشب 
المصرية ٠۸۵4 |٠۲۷١‏ . 
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ومن به قد شخفت لدي 
فصل به يا فوٴادي إن و صلا فکل من بااھيەن اتصلا الا 


أما عبد الغي النابلسي فقد حاكى شعراء المغرب ثي نظم بعض 
الموشحات الصوفية بالإضافة إلى مقطعاته وقصائده الطرال . 


ومن افج هذه الموشحات » قوله وقد مع بین رمز الأ ورهز 


الحمر : 
دع جمال الوجه يظهسر 
طول ليلي فياث أسهسر 
هكذا المحبوب يقهسر 
کل شيء عقلد جور 
کان قلبي عنه غافسل 
فاش بختال رافل' 
وأنا 


. الديوان الكبير لابن عربي‎ )١( 


3 
لا تخطسي يا حبييي 


زاد شوقي ونحيېسي 
الجا قلس الكتسب 


0 
ص 


ية ال ايت 
e 8‏ 
ببين أهسلي كالغريسب 


ەا 


اة 


وهو للا 


الحسان اهيب 


Ye 


كل" شيء عقد جوهر حلية الحسن للمهيسب 
أ" خلل اة واشطح وانشيي سکراً وع رسد 
واشرب الكاس المطفتح نلت ملكا قد تأشسد 
إنه امرف المطتهشسر عن قبیسح و 
کل شيء عقلد جو هر حليسة الحسن المهيسسب 
ل اتا ملي .افم ا ا 
لا يكن" طرفك أعمى ‏ عن از الأشايرة 
إن أمر الق أظهسر عند غير المستريسب 
كل شيء عقد جوهر ية الحسسن اهيب 
وقوله على طريقة الصوفية في التلويح الغزلي المرموز : 
هذه سلمى ها الأمر العجابا تتجلى رفعت عنها الحسجاب 
م الكون غاب 
فتهسسى يا فسوادي بالي سسنها الفتان قد راق وطاب 
في واحي الشتعب من فاكا مى بدرتم ما عليه من حاب 
بدو للصح اب 
كلما أسفر عن وجه له ذهيت أبصارنا والعقل ذابً 
ل ا اا ا 
وقوله ني موشح آنخحر »> وقد مزج رمز الأنى بالرموز اللحمرية : 
رأيت الظبا في الحمى راتعات فشاهدت أسماءها والصفَات 


(1) انظر / ديوان اللقائق و جوع الرقائق النابلسي 


Yo 


ولا بجت عدمننا اللوات وقلنا هي الغيب والغيب فات 
آلا فالتفت يا مد الكئوس ولاتنسي قد أطت الجاوس" 
أقمي لاشيد“ٗ وجه العروس“ وهات اسقي فضلة الکاس‌هات 
وهكذا عالج الصوفية رمز الأنى ني أشكال فنية جمعت بين القصائد 
المطولة والمقطعات القصيرة والموشحات ٠‏ بل لمم ألموا ني تناول هذا الرمز 
بأشكال أنحرى مولدة كالدوبيت والمواليا والمواويل المنظومة بلهجة عامية 
ملحونة . هذا من حيث قوالب الصياغة وأشكاها › وأما من حيث المضمون» 
فإننا قد انترينا في ضوء الباذج الشعرية المختلفة إلى خصائص أولية يز 
رمز المرأة ني الشعر الصو » منها التعبير عن الحب ني جانبه الإلمى بلغة 
المواطف اة و الاغابة باسالت: ماعر ‏ من شمر الرل ٭ :الف 
منه في رومانسيته المغرطة والصريح لي حسيته وشهوانيته المباشرة . 
ومن خلال هذا ابحوهر الأنئوي » رمز الصوفية إلى الحكمة العرفانية» 
والحب ي مظهريه المي والإنسالي من حيث ما يتضايفان ويحيل كل 
منهما إلى الجر » وأستطيقا المرأة بوصفها ازا لمال أكثر دعومة وكاية» 
والعلو ذاته في تنوع ظهوره وني تجليه المشهود ني المرأة على آنا شكل 
فز يائى ومنعكس للتجلى الذي يعاينه الصوني ني روية ثيوفانية مشبوبة »> 
ومظهر يمم ني إحالة تبادلية بين التأثير والقابلية » وبين الفعل والانفعال. 
ولم يكن هذا ابمحوهر الأنثوي ني شعر الصوفية إععزل عن الطبيعة 
حية وجامدة » جميلة وجليلة › وهذا ما ستعرض له بالتفصيل في الفصل 
الثائى من هذا الباب . 


Yoo 


Converted by Tiff Combine 


ج 


“€ 


المصّل التان 
رمز الطبيعة 
الأصرل الأسطورية الطبيعة . 
لا اسطورية الطبيعة . 
الطبيعة ثي الغموض الصو . 
رمز الطبيعة تي الشعو الصوق . 


١۷  يرعشلا الرمز‎ a۷ 


١‏ - الأصول الأسطورية: الطبيعة 


تناول الإنسان القديم الطبيعة بوصفها زاخحرة بالنياة وابحدة الباعثة 
على دهشة طفولية » ومن م لم تكن الطبيعة في تصوره شيعا هامداً ساكاً 
وإنما بدت له على نحو ذاتي متشخص مفعم بالوجدان » فمثلما أدرك 
نفسه أدرك الطبيعة حية عاملة » تفرح وتأسى وتغضب وترضى »› ومن م 
كشفت الطبيعة عن نفسها ني الأساطير القدعة بو صفها حضورا مستحوذاً › 
وتجسدا ابا » أتاح للانسان أن يتصل با » وأن يقيم معها علاقة دينامية 

ولنا أن نهيب مرة أحرى بقول كاسيرر ١١۲اووه©‏ فما يتعلق بكيفية 
الإدراك الاسطوري لاأشياء « إن ابحزء ثل الكل بأسره  »‏ ومعنى هذا 
أن الطبيعة محسبانما معطى مباشرا ني الشعور و مالا للقدسى الذي لا يفنأ 
یکشف عن جلاله وقوته »> حاضرة باستمرار في كل جزء من الأجزاء 
مما يتح للجزء أن ثل الطبيعة بأسرها . 

وتشول هذه العلاقة في ديناميتها إلى أن الفهم الأسطوري لم يدرك 
الطبيعة على نما فوضى » ونما أدركها منطوية على تركيب وتنظم داخليين 


E. Cassirer, Language and Myth, P. 91, 92. (۱ 


Y۸ 


بسمحان بنفوذ الأشياء بعضها ي بعض ٠‏ وبقابليتها لتغير العفوي . وما 
يعيز الطبيعة ني جوهرها الأسطوري آنا ذات كيان سحري يئول إلى 
ما وصفه سارتر « بتدهور الشعور بي الانفعال > حيث يتحول العام 
المحتوم إلى عام سحري » © . 

وهكذا بدت الطبيعة ني الرموز الأسطورية من خلال هذه الرايطة 
بين الانفعالي والسحري » على نحو درامي مفعم بالعواطت والانفعالات › 
وهذا يعي آنا ليست تصوراً كايا ذا طبيعة تجريدية » وليست موضوعاً 
للتأمل و ا الأنا على ذاته » ولكنها شىء ما زاخر بالياة والةداسة 
وابحلال مفعم بامعنى والعظمة والقوة . ولقد أفضى هذا المظير القدسي 
إلى عبادة الطبيعة متمثلة في ظواهرها المختلفة وقواها اللحياشة » وارتبطت 
بتلکم العبادة شعاثر التطهر والتحرم والكفارات > وهي طقوس انحلت 
إلى تصورات خاصة بالطوطم القبلي » وبالأنظمة الآ لية الي كان يحددها 
التابو ني سحياة الحماعات القديعة . 

وعلى هذا الصعيد الديي » بدت الطبيعة شيا حقيقياً ذا قوة وقداسة › 
بعین على حد تعبير الاد ٩۵ااع‏ « الأنطولوجيا القدمة والافتراضات 
الأساسية لعالم الإنسان البداثي  »‏ . 

ولم يكن الإنسان المتحمي إلى مرحلة الأسطورة » ليتفهم الطبيعة أو 
يدركها إلا من حيث ما تنطوي عليه من عظمة وجلال وألوهية أخذت 
طابعاً عینياً حسوساً فما قدس من مظاهرها وما عبد من قواها . وانطلاقاً 
من هذا التصور » احتضنت الرموز الأسطورية عام الإنسان القديم > 
وأشيعت رغبته ني تصور نشأة الكون وتفسير ظواهره الطبيعية على 
نحو سحري . 


٦۷ ء١۳ نظرية في الانفعالات »> ص‎ )١( 
Truth, Myth and Symbol j|ړil‎ (r) 
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وني «ضوء ما سبق » بمكن أن نطمثن إلى أن الطبيعة في المارج 
الأسطوري اقدمجت بالألوهية وبخاصة ني مرحلة الاستقرار الحماعي الذي 
أتاحته الزراعة ولقد أهابت الأساطير القديعة ني هذا السياق 'برمز الام 
المقط على الأرض وبرموز أخحرى عن السماء والأفلاك والمحيطات › 
وكانت هذه الرموز ني مجموعها « تعكس انسجام الإنسان مع الكون 
ومشارکته إیاه ۲ " . 


ومن خصائص النظرة الأسطورية إلى الطبيعة آنا تصور ا على غو 
إسقاطي » فكان فهم الإنسان القديم ها ذاتياً حالصا » أو قل إنه تصورهاً 
على و إنساني من حيث إما تفعل وتنفعل > وقد تسةجیب آرغباته 
أو لا تستجيب . 

وتفضى بنا هذه السمة المحوهرية إلى القول بأن الرموز الأسطورية 
إنتهت إلى ضرب من التشابه والماثلة بين الإذسان والطبيعة » ففي العلبيعة 
کل ما ي الإنسان › وټ الإنسان كل ما فيا > ولعلنا زلاحظل هذه الخاصية 
الأساسية ني الرموز الأسطورية الخاصة ببدء الخلق ونشأة الطبيعة وتكون 
عناصر ها المختلفة > فى الأساطير الإيرانية القدرعة قيل « إن عغلوقات 
الطبيعة تطورت من جسد يشبه الإنسان » فخلقت السماء من الرأس 
والأرض من القدمين والمياه من الدموع > والنباتات من الشعر › والنار 
من العقل » وهناك شبه قوي بين تلاث الأسطورة وأساطير أخرى انتشرت 
في المند واليابان » ولا فى الماثل الشديد بينها وبين أنشودة بوروسا 
المشهورة ٤‏ الر جفيدا › وأسطورة با ان كو العصينية ) 0( 

ولقد كان هذا التناظر بين الإنسان والطبيعة » ولتصور الأحرى على 
Ibid, P. 96, 97. ()‏ 
(۲) انظر / اساطیر المالم القدم ص ٩٩‏ . 


۰ 


نحو إنساني متشخص » تأثر بالغ على بعض الأفكار والتصورات الغنو صية 
ي التصوف الإسلامي › إذ حرص الصوفية على تأ كيد هذه الموازاة »› 
وربطرا هذا الال بنظرية الإنسان الكامل » وأحالوا ني هذا السياق على 
تخطيط كوزومولوجي قائم على التناظر بين الكون الأكبر والكون الأصغر . 


وتي ضوء ما سيق عرضه › ننتهي إلى أن أسطورية الطبيعة في الفقافة 
القدمة تنحل إلى خصائص جوهرية منها › الاعتقاد ني أن الحياة منبثة ني 
الكون بأسره > ولا فرق في ذلك بين حيوان أو نبات أو جماد » وامتزاج 
الطبيعة بعنصر لي أخحذ طابعاً عينياً حايثا » وتصورها على نحو إنساني 
متجسد » بحيث يشارك فيها كل فرد من آفراد ابلحماعة »> والهاثل بينها 
وبين الإنسان بي سياق كوزمولوجي مفعم بالحياة » وقد أفضى هذا السياق 
ل أن تدرك الطبيعة بوصقها الأنت المقدسة » وأن تشصور في الوعي 
الفطري متشخصة تفعل وتنفعل لشعائر الإنسان وطقوسه > وتفهم اخته" 
2 یتخاطب بو اسطتها مع الظواهر والأشياء من نحلال. وسائط سحرية . 


۲ - لا أسطورية الطبيعة 


« كان من الحسير معرفة العام الخارجي وتصوره بدون ذلك المجاز 
الدوهري وتلك الأسطء ورية الكلية » وبغير أن ننفخ من رونا س ا 
فوضى الأشياء > لنعيد صنعها ونخلقها خلقاً جديداً طبقاً لتصوراتنا» ^ » 
ولم تلبث الطبيعة في مظهرها الأسطوري أن أخذت دعائمها تتصدع 
بائیٹاق أزمة العقل والأخلاق ي حياة الإنسان وبظهور الفقافتين العبرية 


۲١ ال ركيب اللغوي للادب » ص‎ )١( 
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واليونانية تقلصت أسطورية الطبيعة » وبزغ ما يسمى باللاأسطورية ي 
علاقة الإنسان بالكون المحيط . 

وعن اللاأسطورية عبرت ثقافة العبرافيين بواسطة اتجاه تنبوي › 
بيا عبرت عنه الثقافة اليونانية من خلال مذاهب فلسفية ذات طابع 
تأملي » وبمعى آحر » تجسمت لا أسطورية الطبيعة لدى العبرانيين ي 
« اللوجوس » بوصفه ميدأ إمياً متعاليً » ما الفلسفة اليو نانية فقد حطمت 
هذه الأسطورية أو قل حاولت أن تتجاوزها بواسطة ١‏ النوس » وما يضمه 
م تفکیر وتصور ذهي 

ومعى هذا أن اللوجوس والنوس كانا بمثابة كف للمد الأسطوري 
وإن لم يخلوا مع ذلك من بذور أسطورية وجدت ني النفس الإنسانية تربة 
حصبة تت بأسباب قوية إلى موروثات عامة ترسبت ني الذاكرة الإنسانية 
واللارعي الجماعي . 

ومن علامات هذا التحول ابلحذري » أن الطبيعة لم تعد مندجة بالمقدس »› 

ولم يعد الإله ي وضع بطون وغايلة وامتزاج بالطبيعة » ففي تراث 
العبربين الروحي > ساد اعتقاد جوهري « في إله عال مطلق »› فيهوه 
le Yahweh‏ د عقید م > ليس ني الطبيعة » وليست الأرض أو 
الشمس أو السماء بالشيء المقدس » كا أن أكثر الظواهر الطبيعية فعالية 
ليس إلا انعكاسات لال الإله وعظمته » مما جعل تسمية الإله على نحو 
لاثق أمرآً غير ممکن ١‏ 0( 

وما يدل على علو الإله وتجاوزه المطلق للظواهر والطبيعة بشكل عام 
ما ورد تي سفر الخروج ۱۳ - ٠١‏ من أن موسى - عليه السلام - سأل 
الله بماذا جيب أبتاء إسراثيل »› إذا ما سألوه عن الذي بعثه إليهم › 
فأسجاره بقوله : « أنا الذي هو آنا» am that | am‏ ! 


Before Philosophy, P. 241. (1) 
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ولعلنا نلاحظ ني مقولة « إنه أنا الذي هو أنا » هوية الإله الخالصة 
وتطابقه مع نفسه وكينونته الممتلئة بذاتها . وبناء على هذا التصور أخحذ 
الإله ني الديانة اليهودية طايع الوجود المحض ء ولم يعد ابا أو باطاً 
ني الطبيعة كا كان الحال ني المرحلة الأسطورية . ومعنى هذا أن الطبيعة 
فقدت لدى العبرانيين ني إطار اللوجوس الديي الذي أفصبحت .عنه 
كلمات الله « أنا الذي هو أنا » طابع الألوهية والقداسة الأسطوريين › 
وأصبح الإله الواحد ي وضع كال وتمام لا بمكن معهما وصفه . 

بيد أن هذا لا يعنى أن الله ني انفصاله عن الطبيعة وي قداسته الخالصة 
ووچجوده 0 وعلوه المطلق › ۵ قل تحول ل تابو Tabo‏ أو قوة ¢ 
ولکنه يعي أن أن القیم كلها إنما هي ات لله وسحده م ١‏ , 

ولقد کان تو جد العبر أنيين ثل [صرارهم على طببحة إفية غير 
مشرو طة ¢« J‏ وإن إا متعالياً على كل ظاهر ة لا مشروطاً باحو ال التجل 
والظهور › غير مقيد بشيء › بمكن أن يكون الواحد والأساس لكل 
الوجود » " وإذ تجاوزت الفقافة العبرية أساطير الشرق الأدنى الخاصة 
محايثة الإله وبطونه ثي الطييعة » كونوا أسطورة الإرادة الإهية والشعب 
المختار »ولم يبق لليونانيين وما عرفوا به من جرأة عقلية متميزة › إلا أن 
يكتشقوا شكلا من أشكال الفكر التأملي الذي تم بواسطته قهر الأسطزرة 
على نحو شامل ۳( 

وتعد الثقافة اليونانية 'تصديعاً للعالم الأسطوري القدي > وإن ل تخل 
مع ذلك في عصورها الأولى وني مراحلها الأخيرة الي امتزجت فيها 
الروح اليونانية بديانات حوض البحر الأبيض وبأمشاج من الفكر الشرتي 
القديم من ملامح أسطورية . 
Before Philosophy, P. 242. (1)‏ 
Ibid, P. 243. (Y)‏ 
Ibid, P. 248. (r)‏ 


۳۹۳ 


وإئنا لنلاحظ ما ألم بأسطورية الفكر والطبيعة من أفول منذ القرن 
السادس قبل الميلاد » إذ ازدهرت ني اليونان على يد المدرسة الأيونية › 
فلسفة حاصة بالطبيعة » ظهر فيها الاتجاه اللاأسطوري على نحو تلف 
عن الركيب الذي اهتدينا إليه في الثقافة العبرية القديمة » وإن كان كلاه 
م خلس تماما من موروثات أسطورية »> بجدها ي رمز الإله الأب ٤‏ 
الديانة البهودية وما يضمه من نزوع حاد إلى التشخيص الحافل بطبيعة 
مجسمة » ونظفر با ني اخحتلاط المبادىء الذهنية الخالصة ني بواكير 
الفلسفة اليونانية »> بعقولات تشف عن طابع وجدائي ذاتي » عبر عنه 
أنبادوقليس ني إهابته مبدأي الحب والكراهية » فيحسب هذين اليدأين 
تتجاذب الذرات المكونة للظواهر أو تتنافر فينتج عن تنافرها الالحلال 
والفساد . 

وبيا أقام أنبياء بي إسرائيل هوة سحيقة بين الله والطبيعة > اتجهت 
الفلسفة الأيونية إلى البحث عن المبداً الأول للطبيعة ني شكل مقولات 
تناولت الواحد واللاعدود واللانہائي » وي تصور الاسطقسات الأربعة 
والتساو “ل عن الاسطقس الذي هو جوهر الطبيعة وأصل الأشياء . ولا 
فى أن الفكر اليوناني قد عدل عن التصورات الميثولوجية القدعة الي 
تشبشت برد الطبيعة على نحو أسطوري إلى جسم إله أصابه قدره المحتوم 
تي حرب الأرباب » إلى مقولات ذهنية وأفكار جردة ومبادىء كلية 
شاملة كميدأً التغير والصيرورة عند هيرقليطس › ومبداً الذرة عند 
دعقريطس »> ومبداً الأعداد والإنسجام الكوني عند فيثاغورس » وميداً 
الاتحاد والانفصال عند أنبادوقليس الذي لم تخل فاسفته الطبيعية في تصور 
نشأة العام وتكون الظواهر الطبيعية وما يعرض هما من الحلال وفساد أي 
شكل دورات متعاقبة » من بقايا الميشولوجيا اليونائية ‏ . 


(۱) راجع في هذا الموضوع/ د . عبد الرحمن بدوي : ربيع الفكر اليوناني ء الطبعة الفاتية ٠١۹ ٤٩/‏ . 


٤ 


وبلغت لا أسطورية الطبيعة ثي الفقافة اليوثانية عتفوانما لدى أرسطو 
ي كتابه الموسوم « بالسماع الطبيعي » إذ أحذ بحد في المقالة الأولى موضوع 
الطبيعيات وييين منهجها ويتناول أقوال الأقدمين فيا » وينقد حجج 
المذهب الإيلي فما يتعلق بالوحدة والثيات واللاتغير . 


وي المدرج اللاأسعلوري › تحول البحث إلى دراسة الغائية والضرورة 
في الطبيعة » وذلك أن الإنسان ني المر-حلة الأسطورية » كان يرد ظوادر 
الطبيعة إلى علية كاذبة مشبعة بطابع سحري › وقوانين غير وضعية تعول 
في إدراك مدا السببية على التأثير والتأثر وقانون الشبيه من خلال وسائط 
التناظر وقابلية التأثير بواسطة العدوى . 

ومند أدر ك الانسان ان الطبيعة لم تعد تفهم لغته او تستجيب لشعائره 
وطفوسه» احذ الطابع الاسطوري يضمر شيا فشيثاً » واتجه الانسان إلى تفهم 
الطبيعة من خلال فلسفة تأملية واخرى تجرببية » واستيدل القوانن العلمية 
والعلل التي هدمته اليها التجربة والملاحظة » بالنظرة الاسطورية المشبوة 
بالانفعال والطايع الذاتي : 


ويلاحظ أن الطبيعة ( فوزيس ) أطلقت ني المرمحلة اللاأسطورية 
على عادة معان « منها ميدأ الفعل ي شيء ما من الأشياء » أو مجموع 
الأجسام الموجودة ني الخارج » وبمذا انى الأخير » أطلق لفظ الطبيعة 
على الكون » الفلاسفة السابقون على سقراط » أمسا عند أرسطر فإن. 
لفظ الطبيعة يقابل الفن أو الصناعة » وعنده كانت الطبيعة هى الى ء 
الذي يوجد فيه من ذاته ميدأ حركة › على عكس الصناعة أو الفن »> حيث 
یکون میداً الحركة من الخارج » ولقد انحلت الأجسام الطبيعية ي فلسفة 
أرسطو إلى اليو الي هي أصل امتداد ابحسم ني المكان » والصورة 
بوصفها أصلا لوحدة ابحسم وخحصائصه الذاتية » وعلى هذا تعد المادة 
أصل الكثرة ني النوع والاحتلاف ني الأعراض › بيا تعد الصورة أصل 
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الاتفاق في الماهية ‏ © 


وفي فرة احلال الروح اليونانية » نظفر بفيلسوفين أحدها يودي 
والاحر مسيحى » أما فيلون اليهودي فقد انتهى ني تصور الطبيعة إلى 
فكرة « الوسائط الإهية » تفضا بالتصور العبراني القديم للهوة الي تفصل 
بين الله والطبيعة » وني فلسفته امتزجت الروح اليونانية متمثلة ي اللوغوس 
بالوحي كا نظفر به ي العهد القدع " 

أما أفلوطين فقد تأثر الغنوص المسيحى وانعكس تأثره على نظرته 
إل اة د اعت رخا اة ا ال ا ال روات اة :2 
وني فلسفته الطبيعية علاقة مياشرة بين التأمل والخلق »› فالطبيعة نخلتق بأن 
تتأمل ما فوقها » ويعني هذا أن التأمل مصدر الحياة الذي تد ني سلسلة 
الوجود من أعلاها إلى أدناها ° .٠‏ 


وهكذا نخلص إلى أن الطبيعة لم تنسلخ تماما من ملاعها الأسطورية 


)١(‏ انظر ني هذا الموضوع : د. عبد الرحمن بدوي» حريف الفكر اليوناني › الطبعة الائية 
۹ /| وداجم ایا فما يعلق مذهب أرسطو ف الطبيعة» السماع الطبيعي » ثر جمة 
اسحق بن حنین مع شر وح أبن السمح واب على ومى بن يونس وأبي الفرج بن الطيب 
تحقيق د . عبد الرحمن بدوي /۱۳١۸١‏ ۱۹۹4 ء ج ١١ء‏ المقأاحان الأولى والكائية . 
وانظر / پوسف کرم : الطبيعة وما بعد الطبيعة / دار المعار ف » الطبعة الثافة . 

)۲( خریف الفکر اليوناني › ص ۸٤‏ ¢ ۸۵ . 

)( أفاوطين / التساعية الرابعة ثرجمة د . فؤاد زكريا ومراجعة د. عمد سام م سام » اهيتة 
المصرية ۱۹۷١ /۱۳۸۹١‏ ء انظر المقدمة الي وضعها المتر جم > ص ٠4١‏ . 
وبصدد أفلوطين نلاحظ أن الطبيعة م توجد تبعاً لر ورة قاهرة وانما وجدت من المبدأ الأول 
الير المنطوي على الفيض» وقد ألت أفلوطين ني فلسفته الطبيعية بين 'واحدية فعل الللق 
والتوالد المستمر مؤساً هذا التأليف عل مداً العلل الذرية الي تعي و جود الأشياء ني الواسد 
بالقوة على هيئة كمون » فجمع بذاك بين التطور وفعل الحلق الواحد/ راجع د. عيد 
.الرحمن دوي » فلسفة العصور الوسطى » الطبعة اللانية 1۹1٩‏ »> ص ٠١ |٠۰‏ . 
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ي الوحي اليهودي وي الفاسةة الطبيعية السابقة على سشراط وإن كنا جد 
فيها إرهاصات وبواكير للاأسطورية الطبيعية > وني دور الحلال الفاسفة 
البونانية وهو الدور الذي أشربت فيه أخحلاطاً من مذاهب الشرق وأساطيره 
وأمشاجاً من اليه و دية والأسيحية ي شکاےھما الغنوصي ل عل تصور الطييمة 
من بذور أسطورية . 


أا ثي العصور الوسطى ٠‏ فقد كانت الطبيعة تتراوح بين فتقدان الطايع 
الإفي المحايث تارة » والاتحاد به تارة أخرى فالقدیس او غسطین کان 
يمن مدا عقلي هو علة الأشياء » وآل هذا التصور عنده إلى إنكار 
ما ذهب إليه أفلاطون من أن الميولى وجدت مع الصانع » أما سكوت 
آرن فقد حلع على الطبيعة سمة الألوهية والقداسة » ونبد تصور الإله 
العالي » فالطييعة ا > الكل في الكل » وهي الله > وتبعاً هذا القصور 
حال في تصور الطبيعة على تقس يم رباعي يضم طبيعة خالقة قديعة › 
وطبيعة مححلوقة ولكنها خالقة › ر خلوقة حالقة » وطبيعة غير 
حلوقة وغير خالقة » وعلى هذا التصور أضفى أرجين طايع الغنوص 
المسيحي متمثلا ني الأب الذي هو طبيعة خالقة قديمة » والإبن بوصفه ' 
طييعة حلوقة خالقة » والروح القدس الذي هو طبيعة علوقة غير خالقة » ` 
أما الله الذي هو الكل ني الكل فإنه الطبيعة غير المخلوقة وغير الخالقة © . 

ويذكرنا أرين ي هذا السياق بتمييز اسپینوزا بين طبيعة طابعة 
هي الإله أو الحوهر ١٥٠هاءطناS‏ وطبيعة مطبوعة تثول إلى ما هذا 
النوهر من حو ال (Natura Naturanis-Natura - Naturata) modes‏ 


(۱) د . عبد الرحمن بدوي / فلسفة العصور الوسطى ص 4ه 

(۲) اتظر فیما يتعلق باباسبینوز ا | 

Joseph Ratner, The Philosophy of Spinoza, the Modern Library, 
New York. 
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وعلى غرار ما سحفلت به فلسفة الطبيعة ني وربا إبان العصر الوسيط 
من حيث علاقتها بمشكلة الألوهية › كانت فلسفة الطبيعة لدى المسلمين من 
ورثة المشائية أو من أتباع الأفلاطونية المحدثة . وني الأوساط الإسلامية 
کان ابن سينا يز بين مذهب الطبيعيين ومذهب الإهيين ني إثبات المحرك 
الأول الذي توصل إليه الطبيعيون بالكشف عن وجوب قوة غر جسمانية 
وغير متناهية تحرك الفللك › وارتقوا إليه من الطبيعة › أما الإلميون فتوصلوا 
إليه من طريق الوجود الواحد الواجب الذي لا يتكير > وهو الذي عنه 
تصدر الموجودات » وإليه تشتاق الح ركة الفلكية طاباً للتشبه به ي الكال . 
وإلى هذا التمييز أضاف ابن سينا حديثه عن الفيض الذي عرفه بأنه ديمومة 
فعل صادر عن فاعل لا لسبب إلا نفس الفعل ٠‏ وهو تعريف تأثر فيه 
بأفلوطين إلى سحد بعيد » أما تعرض ابن سينا بدأ العلم الطبيعي فقد صاءر 
فيه عن أرسطو › وقد بين ني التعليقات أن موضوع العلم الطبيعي هو 
E A AS at‏ ميز حسب المنهج الأرسطي تي 
السماع بين الأجسام الفلكية والأجسام الأسلفسة " . 


وبابعملة فقد آلت الطبيعة ني المرحلة اللاأسطورية إلى مذاهب ثلاثة › 
المذهب الآلي الذي يرد إلى الادة الببحت والحر كة > والمذمب الدينامى 
الذي استعاض عن المادة والح ركة بالقوة وتصور الإنسان » والمذهب 
مياو موري 516ا م0۲صهار۲ الذي جمع بين المادة والحر كة والقوة . ° 


وأما من حيث العلاقة بين الطبيعة والإله »> فقد آلت ي المدرج 


اللاأسطوري إلى تصورين أساسيين ٠»‏ الأول موداه أن بين الله والطبيعة 


)0( انظر / ابن سينا » التعليقات › نحقيق وتقدم د. عبد الرحمن بدوي » اطيثة المصر ية العامة 
ط 4Y۳‏ ¢ ص ۲ ٩ ۸۱ ٩‏ ۱۷۱ 
(r)‏ يوست كيم / الطبيعة وما بعد الطبيعة ء دار المعارف / الليعة الفالئة ص ۳۴۳ . 


YA 


تغايرا جذرياً » وأن الله مفارق عال عليها » والثانى يوٴكد اتحاد الطبيعة 
بالحوهر الةدسي » وبمذين التصورين ارتيطت مشكلات أثارها التساول 
عما إذا كانت الطبيعة في مجموعها قدعة أو مخلوقة » ولا فى أن اليحث 
في قدم اللبيعة أو حدو ما كان من أعوص المشكلات الفلسفية واليولوجية 
لدينا في هذا السياف اجج الي ساقھا بر قلس osا)ہا٣‏ عل قدم العام ء 
والحجج الي أوردها جو فیلوبون nusص0مها¡ڵ۴‏ nnesمhaطەل‏ المعروف 
بيحي النحوي مفنداً فيها نظرية قدم العام » وعن هذا الأخير أذ الغزالي 
كما قرر البيهقي ني تاريخ حكماء الإسلام > والشهرزوري ني نزهة 
الأرواح " . 

وهکلا حلص إلى بعض الكيفيات الي كشف عنها الإنسان ني 
امرحلة اللاأسطورية » ونستنبط جملة من اللحصائص الى تيز الطبيعة في 
هذه المرحلة ني شكل أفكار ومقولات من أهمهنا فكرة الانسجام الذي 
لا ننکره ي الطبيعة » والتوافق الذي تحدث عنه لايبنتز بين الطبيعة الي 
تسودها مبادىء الالية والعالم الروحي الذي يسوده مبداً الغاية » أما آلية 
الطبيعة فتئول إلى مبداً العلة الكافية الذي أضاف اليه ليمنتز العلة الغائية أو 
الدافع إلى إنتاج الحد الأقصى من الكمال " . 


وفنا لنظفر بأفكار آخرى تعلق بالعلية والغاية والحاق » وفكرة 
العلاقة بين الله والطبيعة › تلاث الى اتخذت ثلاثة أشكال تنحصر ني القول 
بالعلو أو المحايثة أو التوفيق بين شمول الألوهية والقول بالإله العالي على 
الطبيعة . 


)١(‏ انظر / ت . ج . دي بور / تاريخ الفلسفة تي الاسلام» ترجمد وعاق عليه د. مد عبد 
اهادي آبو ريده »> نة التأليف والتر جمة > الطيعة الرابعة ۱۹0۷/۱۳۷۷ »> ص 
Em‏ 

(۲) جيمس كولنز / الله ني الفلسفة النديثة » ترجمة فؤاد کامل ط ۱۹۷۲ »> ص ٠١4‏ , 
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ولقد كانت فكرة النظام أساساً جوهرياً للطبيعة في مدرجها 
اللاأسطوري واننا لنجد بواكيرها عند انكسيماندر وبرمنيدس الذي 
ذكر أن الأشياء مقيدة بسلاسل الضرورة > وعند ديكارت أخحذت هذه 
الفكرة قيمة منهجية.أما كائط فقد رأى أن النظام ليس موجوداً في الأشياء 
ولكنه يفرض عايها بواسطة العقل الإنساني » وني سياق انسجام الطبيعة 
ميز برجسون ي وضعية روحية بين نظام آل ونظام چو 

وما ميز الطبيعة في شكلها اللاأسطوري » فكرة التطور كما نجدها 
عند لامارك ودارون وهربرت سبنسر وهنري برجسون » وازدهار 
العلم التجريبي الذي مهدت له الفلسفة الوضعية التجريبية » ولا فى أن 
هذه العلوم التجريبية » مكنت الإنسان من السيطرة على الطبيعة ني حدود 
ضيقة » وأتاحت له أن پتفهم ظواهرها ي إطار ما اكتشف من قوانين »› 
وآن يسخرها ويفيد منها على نحو عملي » بعد آن كان يقف أمامها 
مبھوتاً يستید به املع فلا ملك إلا وسائله السحرية الي أبطلها ازدهار 
علم الطبيعة وتطوره في العصر الحديث . ولنا أن نتساءل » إلى أي المرحلتين 
ينتمي النر كيب الغنوصي للطبيعة في التصوف الإسلامي ؟ هذا ما سوف 
يتكشف لنا في المقولة الثالثة من هذا الفصل . 


۳ - الطبيعة في الغنوص الصو 


خلص الخنوص الصوثي في تصور الطبيعة إلى تر كيب معقد متداخل 
استمد كيانه الأساسي من مصادر مختلفة »> لعل من أهمها» بواكير 


(۱) جان فال / طریق الفيلسوف » ترجمة د . أحمد حمدي محمود ومراجعه د, أبو الملا 
عفیفي ط ۱۹٩۷‏ ¢ س ۳۵0۷ = ۹۲ . 
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الفلسفة اليونالية في مذاهب الطبيعيين الي تنتني إلى ما يعرف بالمدرسة 
الأيونية » وآمشاجاً من مذاهب أخحرى» ألم الغنؤص الصوني ني تر كيبها 
وتشييد نسق عام يضصمها بامرقايطية من حيث تصورها للحر كة والتغير 
الدائيين » والأيلية في تشبثها بالكينونة والثبات › والفيثاغورية في القول 
بالانسجام الكوني المرموز في الأعداد »> ومذهب ديقريطس الذري › 
وأنباد قليس ني القول بالاستطقسات الأربعة وجبدأي الحب والكراهية 
بوصفهما کوناً وفساداً يتتابعان ني شکل دوري . 


وکان للفلسفة الطبيعية على حد ما بينها أرسطو ني « السماع » تأثير 
على الخنوص الصوني الذي ألم من الأرسطية بفكرة الميولى والصورة كما 
کان الأفلاطون الذي وصف لدى الصوفية بالإفي› تأثیر آقوی من حیٹ 
إنه عزا العام المحسوس بسيب ما يطرأ عليه من كارة وتغير »> قيمة تبدو 
هينة إذا ما قيس بعالم المئل والصور الكلية » أما الأفلاطو: ثية المحدثة الي 
امتزجت ا > فكان هما حظ وافر من التأثير على فكرة الطبيعة في 
الغنوص الصوي 

وإلى هذا الثراث اليوناني »> أضاف الصوفية ني تصور الطبيعة » لغة 
الوحي بعد أن أشربت طابع التلويح والرموز أهابوا فيها بالعيني المحسوس 
وبالذهی المجرد . وبواسطة هذه العناصر > انتهى الصوفية في 
دور متأخر إلى . إرساء تصور عرفاني للطبيعة » نظفر به مكتملا فيما 
عرف بوحدة الوجود الي آلت لديم إلى نسق. نتبين فيه »> سريان الحياة 
وابحوهر الإهمي ني الطبيعة جامدها وحيهاء و ماولة لاستبطان العلو 
المحايث على هيئة مفارقة لا تدرك إلا بالكشف العرفاني > وتحليل 
للعلاقة بين الوحدة والكيرة وبين الله والطبيعة › وبناء کوزمولو جیا العام 
من حيث تصوره على و إنساني متشخص › وبعبارة أخرى › تصور 
الإنسان على نحو يشاكل العام الكبير . ولا لو هذا الر كيب على اي حال 


۴۷١ 


من ارهاصات تارغية سابقة بجدها ني مذهب المرامسة »> ومذهب القبالة 


في الثقافة العبرية القديمة ه . 


ويكشف تتبعنا هوم الطبيعة ي الخنوص الصو عن آم بعد أن 
ألا بالتصور الأيوني للأوستيخيون » أضافوا ليه تصورهم الحاص 
بالفاعل والنفعل » وصاغوه ني سق كوزمو لوجي أسقطوا عليه طابع 
التعشق الكوني الذي حللوه من خلال ما يسمى بالمحيل وتنا كح العناصر 
المغضي إلى التوالد . وقد اعتيروا هذا التناكح الكوني مثابة علم خاص 
بالتوالج الساري ني كل شيء » وهو كما يقول ابن عربي «علم الالتحام 
والنكاح » ومنه حسي ومعنوي إلمي »> وأما التوالد والتناسل في الطبيعة › 
فان السماء إذا أمطرت لاء »> وقبلت الأرض وربت »› وهو حملهاء 
فأنبتت من كل زوج بميج» " وإذا كان الأمر على هذا النحو الذي 
يشف عن ظاهرة موٴداها تصور حر كة الطبيعة باعتبارها إحالة متضابفة 
وتعشةا وتوابحا كونيين » ليسا ي واقع الأمر سوى نسق من الصياغة 
الرمزية لاسقاط الحصائص الإسانية على الكون بضرب من التجسد 
والتشبه » وتوسيع للبيدو المنزج بالابروس » محيث تجاوز المغهوم الحيواني 
الضيتق إلى مفهوم أكر انيساطاً واستيعاباً > فقد استرسل الصوفية في 
مذهبهم العرفاني > مهيبين برموز النكاح والآباء والأمهمات والتوالد . 
وني هذا السياق عدوا « الطبيعة وامباء أنحا وتا لأب واحد وأم واحدة › 
جسم ظهر » فكان الطبيعة الأب فان مده الأثلاج كان المباء الم فان 


Kurt Seligmann, Magic, / فيما يتعلق باهرمسية والقبالة داج‎ )*( 
Supernaturalism and Religion, Britain, 1971. 
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فيها ظهر الأثر > وكافت النتيجة ابلحسم » تم نزل التوالد في :العالم الى 
البراب» 0 


ويدل المصطلح من حيث الوضع على أن الصوفية حذقوا معرفة 
الفاسفة الأيونية والفلسفة الأرسطية القائلة باميولي والصورة › وأنيم 
کانوا بعبرون عن الاصطلاح اليوناني بطريقة رمرية تشرب العيي 
الملحسوس طابع التجري الحالصس . والذي ءكن استخلاصه من مذهيهم ' 
العرفاني » أن المباء «عقيقة كلية انفعلت عن إرادة الله » وأنه كما يقول 
اين و 1 منز لة طرح اليناء الحص أيفتح فيه ما شاء من الأشكال 
والصور » وأنه والواحد في معية جامعة » وقد ذكر ابن عربي ي 
الفتوحات » أن أصحاب الأفكار وهم الفلاسفة د يسمونه يولي 
الكلي .> وني الباء أو الميولي »> كان العام بالقوة والصلاحية › ونلاحظ 
ي البناء الخنوصي لفلسفة الطبيعة › التوازي بين الحوحرة والمباء » والتأكيد 
على التصور اليوناني للهيولي من حيث إا مع كل صورة مقيقتها › 
وكذللث المباء الذي لا ينقسم ولا يتجزأً ولا يتصف بالنقص › فهو 
كالبياض ني كل أبيض بذاته وحقيقته > كما نلاحظ أن الصوفية تحدثوا. 
عن تر كيب ثلاثي متفاضل يجمع بين حقيقة الحقائق »> وافباء وهو أعلى 
ما يشيهها من المحدثات » والنور الذي عدوه أنزل من المباء ني الشيه 


0( الفدوحات / السفر الثاني › فقراٽ » ٤4۰‏ » ص ٠ ۱۳١‏ وراجع فیما تعلق مصطلح 
المباء في الغنوص الصوي» فصلة من مجلة اللسان العربي»المكثب الدائم التعزيب ف المخرب 
وانظرآيضا التهانوي/ کشاف اصطلدسحات الفنون ط القاهر ٠١ ۱۳ / ٠١۸۲,‏ والتعر غات 
الجر جاني المطبعة الميرية ۱۳۰۹ د وراجع أبن عربي : رسالة ي أصطلاح الصوفية؛ ضمن 
مجموعة رسائله ط حیدرآباد ۰۱۹4۸ ج۲ . واللاحظ أن المباء يرادف لدى الصوفية ٠ا‏ 
نعتوهبالسخة» ويناظر من ناحية أخرى ني الفلسفة اليونانية الميولي » ومن مرادفاته في 
المصطلح السوني » المنقاء» سمي بذاك لأنه يعقل ولا وجود له في عينه » وير مز أيها 
الى دوح llتد‏ . Hylêé, Matière, Esprit, Saint‏ 
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محقيقة الحقائق »> لأن النور صورة في الفمباء > كما أن الباء صورة في 
حقيقة القائی ٩0‏ 

وقد بلخت العرفانية الصوفية أوجها في النظر إلى الطبيعة بحسبانها 
مفهوما كلياً يأخذ دالة الثبات الكمي محیٹ ١‏ لا تنقص ما ظهر عنها › 
ولا تز داد بعدمه» على حد تعبیر ابن عربي الذي فهم منه الكاشاني > أن 
الطبيعة كلية معقولة لا تزيد ولا تنقص ولا تتغير بنقصبان جزئيانها 
و كرتا وتغيرها » إذ الحقائق الكلية كلمات الله الي لا تبدیل فیا ٩‏ 

وأما من ناحية الأسطقسات › فقد ساير الصوفية لغة التتزيل » لانم 
اعتبروا الماء أصل الأر كان والعناصر والطبية بشكل عام » وهو ابحوهر 
الذي عده طاليس أساساً للكون . 

وتدل الدراسات الميثيولوجية على أن هذا التصور اللحاص بأسطقس 
الماء في فلسفة اليونان الطبيعية » م في التصورات الكونية الواردة ني العهد 
القديم وني لخة القرآن » وني الحكمة العرفانية » مسبوق تاريياً برموز 
نظفر بها في أساطير مصر القديمة الي تصورت فيما يتعلتق بالبدء الأول »> 
المحيط البدائي الذي طفا فوقه تل من الأرض يحمل أول كائن حى » وفي. 
أشهر الأساطير الأكادية المصوفة ني شكل قصيدة تعر ف باسم 
« أنوما - اليش » وفيها إشارة إلى المحيطات الأزلية « تيامات » و « ايسو» 
بوصفها أساساً للخلق الأول . 

ولي الليوصوفية الإسلامية امتزج عنصر للماء بتصورين أساسيين »› 
الأول الحياة امتغلغلة في الطبيعة بأسرما والثاني تصور مشتتق من لخة الوسحي 


cerr || 04 + انظر/ الفتوحات : سفر أول فقرات : 1-۹-۹ صض‎ )١( 
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القرآني » محيل إلى صورة العرش الإي » وفيما يتعلق بالتصور الأول . 
يعلن ابن عربي أن سر الحياة سرى ني الماء » فهو أصل العناصر والأر كان 
وما جعل الله من الماء كل شيء سحي »› وما م شيء الا وهو جي »› 
وتبريرا لهذا التصور العاص بالتيار ا يوي ٠‏ أهاب ابن عربي بلغة التنزيل 
الي ورد فيها أن الأشياء كلها في وضيم تنزیه وتمجید لله > ولکن لا يفقه 
هذا السبيح إلا بكشف إفي " . 


ور مما تداعت إلى أذهاننا من خلال لغة ابن عربي تلك ٠‏ فلسغة 
برجسون الي تصور بواسطتها تيار الحياة الدافق » .سارياً في الأشياء 
كلها ادوه رة رة حال الست ي تسار اف ر إلا 
تعبران عن الغريزة في سلسلة الحشرات › وعن العقل في ساسلة الحيوانات 
الفقرية 0 2 


وما فيما يتعلق بالتصور الثاني » فاننا نلاحظ تداخلا بين لغة 
الفلسفة ولغة الوسحي » وتأويلا رمزياً من جانب الصوفية للتنزيل » فالعرش 
ابلحسماني الذي يناظرفي الغنوص الصوني الفلك 'الأطلس » تكون من الماء 
الذي طفى عليه وحفظه من تحته وهذا الماء هو المعبر عنه على محد الإشارة 
بالبحر المسجور » لأن الماء إنما يئول إلى العقل الأول المرموز اليه بالدرة 
البيضاء وهو الذي ذاب اذ نظر اليه الحق » ومن قبيل تبادل الأدوار في 
التعيير »> ماثل البحر المسجور الميولي بوصفه ممتلثاً بالصور » وعلى مام 

. ۲٦۰ فصوص الميكم » حكمة غيبية في كلمة أيوبية » ص‎ )١( 

(۲) داجع فيما يتلق بهذا الموضوع / الطاقة الروحية ترجمة د . سامي الدروبي » ط الميثة 
المصرية العامة رور آي بثروبي : مصادر وتياراث الفلسفة المعاصرة في فرنسا 
ترجمة د . عبد ألر حمن بدوي » دار النهضة ج ۲ وانظر لبر جسوت كتابه : 

Creative Evolution, Translated by, Arthur Mitchell, 1911. 
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الميولي ضهرت صورة العرش » كما بطن افميولي بظهور صورة الأجسام 
فیهسا 2 

وقد أل الصوفية ي تر كيب تصورهم للطبيعة بأربع مسائل رئيسية › 
الأول » نهم تناولوا الأسطقسات من خلال فكرتي واجب الوجود بذاته 
وواجب e‏ الممكن › ۾ من حيٹ ثل الأول طابع الكينونة 
المستقلة » ويثل الثاني طابع الو-جود المستند في العين والتحقق إلى الواجب » 
فالعام والطبائم كلاهما مفتقران إلى الله في وجودهما وتأليفهما » فليس 
للطبائم. مرتبة السببية لأن العلية الفاعلة تئول إلى ما للجوحر الإلمي من 
صفاٹث 9 

والثانية نهم تصوروا هذه الطبائع والعناصر في وضع تالف وتناسق 
وانسجام كوني يشف عن حكمة إلية اقنضت هذا النظام والر تيب › 
وأودعت فيه مدأ الفعل ودا القابلية » وذللث لأنه لا كان بعض الأر كان 
منافراً للالحر بالكلية » وبعضها منافراً لغيره بأمر واحد › لذا رتبها الله 
ني الوجود ترتيباً حكمياً لأجل الاستحالات ” 


والمسألة التالثة خحاصة با عرف في الخنوص الصو بالعشق الكوني 
ي إطار تر کیب يسمه تضایف مع ین الإ-حالة الي ثل مرتبة الفعل ب 
والاستحالة الى نمثل مرتبة القابلية والانفعال › ولقد سبق أن بسطنا هذه 
المقولة عندما تناولنا ابلحوهر الأنثوي »› وني هذا السياق يقرر ابن عربي 
)١(‏ انظر / فصوص الحكم » حكمة غيبية في كلمة أيؤبية » ص ۲٠۰‏ 
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الأرواح على الأر كان الي هي العناصر القابلة للاستحالة والتغير » تظير 
المولدات ” . 

ولقد أسس الخنوص الصوش علاقة وطبدة بين مقولة المحيل والمستحيل 
ومقولة النظام والترتيب والانسجام بين العناصر والأر کان › إذ انفعلت 
الييوسة عن الحرارة › وانفعلت الرطوبة عن البرودة» . إن الوهر 
الي نظم الطبائم الأربع > فضم الجرارة إلى اليبوسة »> ومن شلال ما 
بينهما من فعل وانفعال تولدت البار › وضم البرودة إلى الييوسة فكان 
الراب » . حدث بين السماء والأرض بعد أن انفتقا » ر کتان › الاء 
الذي وا ون عل ایو والرطوبة » والنار الي نتجت عن الحرارة 
واليبوسة » م حدث اهواء ما بين الثار والماء ‏ . 


أما المألة الرابعة فتدور على تصور الحر كة والتغير ني الطبيعة كلها 
وقد نظر تي الخنوص الصوني إلى التغير الناشىء عن الجر كة > علىأنه 
عثابة سفر لا ينتهي ولا يسكن > «فالأفلاك لا تزال دائرة ولو سکثت 
لبطل الكون » وسياحة الكواكب في الأفلاك سقر لما »> وحركات 
الأر كان الأربعة وحر كات المولدات ”ني كسل دقيقة بالتغيور والإستحالة 
ف کل نفس» ۳ 

وقد أضاف الغنوص الصوني إلى هذه المساثل الرئيسية تصورا اما 
بمفهوم القدم من حيث' ما يدل على سلب الزمان وي هذا السياق يذ كر ٠‏ 
ابن عربي أن « طائفة قالت » القدماء أربعة » الباري والعقل والنفس 
واهيؤلي '» وقالت طائفة » القدماء مانية > الذاث والسبع الصفات › 


)0 انظر / السفر. الثاني › فقرة £۷۸.› ۳۰4 . 

0( انظر السفر الثاني فقرة ۲۰۰ » ص ۲۴۹ » السفر القالث› فقرات 4۷۷ - ۷۸ - |۷٩۹‏ 
ص ۸۰ ¢ س ۳٤١‏ ۰> ص ۳٤۸‏ . 

(۲) كتاب/ الإسفار عن نتائج الأمفار » ضمن مجنوع ر سائل أبن عزبي ء اإمزء الثاني . 
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وقالت طائفة » ما تم قديم إلا واحد هو الىق > وقالت طائفة هذا القول 
وزادت مع يسمى حقيقة الحقائق › وهي لا موجودة ولامعدومة › 
ولا محدثة ولا قديمة » ولكنها بي القديم قديمة وني الملحدث عدثة » 
تعقل ولا توجد بذاتها» " . 

وما يتمم صورة الطييحة في الغنوص الصو ۾ هذا التصور الحاص 
بالتطابق والتماثل بين الإنسان والطبيعة »> وهو تماثل له ما يناظره في حكمة 
اهرامسة العرفائية »> وي الغنوص اليهودي الذي حفلت به كتب القبالة › 
بل إننا جد بواكيره فيما زحرت به الأساطير القديمة من رموز تصورت 
الإنسان على هيثة الكون وامتثلت الكون على نحو إنساني . 

والحق أن هذا التناظر لیس له ما ببرره سوى ما في الإنسان من ميل 
موروث إلى أن يتصور الأشياء بله الإله على نحو حافل بالتشخيص 
والتجسيم وإننا لنظفر عند ابن عربي بذه البذور الكوزمولوجية الي 
تماها من بعد عبد الكريم الحيلي في شكل نظرية نحاصة بالإنسان الكامل » 
وان شنا تحديداً أدق قلنا إن احوان الصفا ألموا في مذهبهم التلفيةي بمذا 
التمائل بين الإنسان والطييعة . 

وفي وسالة « الإسفار عن نتائج الأسفار» » لح ابن عربي إلى شيء من 
ذاك مستقصيا أوجه المناظرة بين الأرض وطبقاما والعالم العلوي » وما 
فيه من سموات و کواکب سیارة وبين قوی الإنسان ابحسمية وصفاته 
المعنوية وما زود به من الات الإدراك الحسي » وللت ي قوله ډفلما 
كملت الأرض البدنية وقدر فيها أقوانها وحصل فيها قواها اللعاصة 
كالقوة الحاذبة والماضمة والماسكة والدافعة والنامية والمخذية »> وفتقت 


. كتاب الازل شمن جوع رسائل أبن عربي » اإلزء الأول‎ )١( 
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طبقاا السيع من جلد ولحم وشحم وعرق وعصب وعضل وعظم › 

استوى السر الإهي الساري فيه التفخ الروحي إلى العام العلوي من البدن .... 

قغفتق فيه سبع سموات » سماء الفكر وسماء العقل وسماء الذكر وسماء 
لظ وسماء الوهم > وأوحی ي کل سماء أمرها »> وهو ما أودع ني 
ا-سى من إدراك المحسروسات ....... وخلق ي کل سماء کو کیا ساعاً 
في مقابلة الكواكب السيارة تسمى صفات وهي المحياة والسمع والبصر 
و القدرة والإرادة والعلم والكلام» © . 


و كثيراً ما كان ابن عربي يلح على هذا التطابق بين الإنسان الصغير 
و الإنسان الكبير » حى إنه ليذكر ي رسالة من رسائله « أن اللطف م 
يرل سارياً يي الموجودات › من المعدن والحيوان والنبات » حى وجد 
اللانسان جامعاً لطائف الأكوان » فكان آنحر الموجودات بصورته وأوها 
ععناه » فهو قطبها الذي عليه مدارها »> ورمزها الذي إليه إشار تما › 
و مطليها الذي اليه انتهاء غايتها» " . 


ومن ابلدبر بالذكر أن الغنوص الصوني أحال في تر كيب الطبيعة 
على عناصر أسطورية وأخحرى لا أسطورية » وخلص إلى بنية تضايفت 
غے ھا ھلہ الحصائصس المتقابلة ٠‏ وټ هذه البنية تلاحظ من نامحية 'الوضع 
الالاأسطوري الإهابة بشيء من علم الفلك ي إطار التعرف على نظام 
الڪوا کب والنجوم والبروج والولام بقسط من الفلسفة الطبيعية اللحاصة 
يالاسطقسات › والوقوف على مبداً التطور في اللحلق ء وتأكيسد 
قاميوس الجر كة ومسا تقتضيه في عام الظواهر مسن صيرورة 


( ۹ ) کتاب الاسفار عن نائج الأسفار » ضمن جموع رسائل اين عربي ٠‏ ابحزء الثاني 

إ۳) این عربي » کتاب مرآة المعاني ي ادراك العا الائساني »> مخطوط دار الكتب (إم) 
جامیم ۲| ٠۹۲‏ » وراجع أيضاً/ عبد الكرع اليل » الاتسان الكامل ني معرفة 
الاواعر والأوائل » وانظر أيضاً › الباب الأول ءن هذه الرسالة و مستويات الرمز » . 


۲۹ 


وتغير > وتصور ما يسمى معدل الثبات الكمي في مادة الطبيعة » وتفهم 
المليومورفية اللحاصة باميولي والصورة › وادراك ما ني الطبيعة من انسجام 
وتدرج يبدا نما نعته الصوفية محقيقة الحقائق ويتنزل في فيض ونظام إلى 


أما من حيث العناصر الأسطورية » فقد أهاب الصوفية ني تصور 
الطلبيعة بقسط وافر من التنجيي وعلم طبائع الجروف والأعداد ي إطار 
الكشف عما للاأفلاك من 0 على حيوات الأفراد والأمم وأحداث 
التاربخ > كما أخحذوا ني استقصاء أوجه المشاكلة بين الكون الأصغر 
والكون الأكبر ي سياق سباعي متناظر يفم السموات والأرضين 
بطبقا ما » ويضيت اليهما ي تواز تام » ما زود به الإنسان من خحصائص 
مادية وقوى روحية . 


وني هذه اللوحة التخطيطية الحاصة بالطبيعة »> استعان الخنوص الصوني 
بروابط مشتقة من الأيوذية واهايومورفية وبعضصس التصورات الإسلامية 
كالعرش والكرمي والسدرة » ميلا“ في ذالث كله على رمزية ليوصوفية . 


وليس أدل على هذه اللوحة الي جمعت, الطبيعة فيها بين الأسطورة 
واللاأسطورة من تصور ابحيلي الذي فصله ني كتابه « الإنسان الكامل » 
إذ نقع ي تصوراته على ميدأ خلت العام من العماء الذي برادف لدى 
الصوفية الكنز المخفي وحقيقة الحقاثق والدرة البيضاء الي نظر الحق إليها 
فذابت وتموجت » فخلق منها طباق السموات وطاق الأرضين والبحار 
السبعة المحيطة بالأرض . 


أما سماء الدنيا فكو كبها القمر وملكها اسماعيل » وفيها سكن 
آدم لأنه روح العام الدنيوي » وهي مخلوقة من حقيقة الروح » وك وكبها 
مظهر الاسم «الحي» وفي السماء الثانية وملكها « نوحائيل» يقم اللائكة 


YA 


الممدة لأهل الصنائع » وقد خلقت هذه السماء من الحقيقة الفكرية فهي 
عثابة الفكر للإنسان »> آما السماء الثالثة فملكها « صوراثيل » وهى سحل 
عالم امال لأنها جيلت من حقيقة اللعيال »> وهكذا وضي ابليلي في تقصي 
الر کیب الاعی فيرازي بين الما الرابعة الى كو كبا الشمس :وبين 
القلب الإنساني والمخلوقات العنصرية > ويجمل الوجود بأسره مرموزاً 
في قرص الشمس الى هي نقطة الأسرار ودائرة الأنوار » وي هذا التصور 
الغنوصي للشمس نلاحظ كيف تغلغلت أسرار الديانة المصرية القديعة الي 
أشربت الشمشس رموزاً وفيرة. 


ويطابق ايلي في تصوره الطبيعة على نحو انساني وي تصوره الإنسان 
عى نحو كوني بين السماء اللحامسة والوهم وبين السادسة والممة »> وبين 
اسابعة ونور العقل الأول . وينتهي هذا التر كيب التصاعدي بالفاك 
الأطلسي الذي يستقر عليه الكرسي الأعلى » وما عرض هذا الفللك فانه 
سدرة المتهى موطن اللاثكة الكروبيين › ويناظر هذا الر كيب التصاعدي > 
تر كيب آحر تنازلي حاص بطيقات الأرض السيع » وفيه تاثل الطبقة 
الأولى أرض النفوس › والطبقة الثانية أرض العبادات » والثالقة أرض 
الطبع › والرابعة أرض الشهوة » واللحامسة أرض الطغيان » والسادسة 
أرض الإلحاد » والسابعة أرض الشقاوة »> وهي سطح جم »> خحلقت من 
سفايات الطبيعة . 


ويوذن تصوير ايلي البحار السبعة باشارات ورموز صوفية وأخرى 
أسطورية نظفر بها في حديثه عن ماء الحياة » وهو البرزخ ومجمع العذب 
الفرات » والح الأجاج » وهذا الماء هو الذي شرب منه اللعضر فتأبد 
ني الحياة وههذا الرمز الأسطوري ما بماثله ني أساطير الثقافات القديعة › 
بل انه يكاد يكون عاماً ني تراث الإنسانية الشعبي . وما م أسطورية 
الطبيعة ي هذا السياق › قول ابلحيلي ٤‏ وي ماء الحياة » البهموث وهو 


YA 


حوت جعله الله حاملا للدنيا وما فيوا » ولا بسط الته الأرض > جعلها 
x e‏ 2 , ( 
على قرتي ثور يسمى البرهوت »› والثور على ظهر الحوت . ١‏ 


ونما يتمم تصور الطبيعة الخنوصية الصوفية » العلاقة بينها وبين 

الموهر الإلمي » وهي علاقة آلت لدى الصوفية إلى ضرب من وحدة 
الوجود وليست فكرة الوحدة الوجودية هذه «وليدة التاريخ المتوسط أو 
الحديث وإنما تصعد إلى الفكر القديم شرقياً كان أو غربياً > فعرفت ها 
صور ني البراهمية والكونفوشية كما بدت هما مظاهر ني الأيونية » وأو ضح 
ما تكون لدى الرواقيين والأفلوطينيين › وأساسها نزعات دينية واتجاهمات 
صوفبة لا تسلم إلا با هو المي وروي » تم عمقتهما نظرات فلسقية ومحوث 
عقلية تحاول أن توفق بين الواءحد والمتعدد وأن تربط اللانمائي بالنهائي 
والمطلق بالنسبي ) ا 


وتنحل ميتافيزيةا الوحدة عند الصوفية إلى تر كيب الموجود على نحو 
ثنائي من حيث التجلي » بيد أن هذه الثنائية المحيلة إلى المظهر > ترتفع 
بواسطة ابلوهر الواسحد » فلا تعين الموجود من جهة الإطلاق واللاتقيد › 
وتعينه من حيث التقيد والتليس بالصور » وجهسان لقيقة بسيطة وامحدة . 


« وسحقيقة اأوجود المطلى ف مذهب الوسحدة 2 اطلاقه و مومه 
وامحاطته بكل الموجودات › أنه موجود بالذات ممتنع عدمه » فليس 


)١(‏ انظر / الميلي » الانسان الكامل » ابلزء الثاني » الباب الثاني و الستون ني السيم الدموات 
وما فوقها والسيع الأرضين وما تععها و السيع البحار وما فيها من المجائب والدرائب رمن 
يسكنها من انواع المخلوقات . 

)۲( يي الدين عر بي | الکتاب التدكاري » انظر مقالا الدكتور ارام يوي مدکور ( وسحدة 
الوجود بین ابن عربي واسبتیوزا) ص ۳۹۸/ ۳۹۹ » وائظر آيضا ني الكتاب السابق 
مقال الدکتور محمد مصطفى حلمي (کنوز في رموز ) ۳۷/ ٩٩‏ 


YAY 


الموجود من الحقيقة في جميع مراتب الموجودات مع تكذرها وتعددها إلا 
الوجود المطلق »> وما سواه من الماهيات » فهو له عينات وتليسات › 
والكبرة والتعدد ليسا إلا في الظهورات» " . 

وهكذا آلت رة المظاهر والتعينات إلى وحدة الظاهر فيهاء وهو 
ما به تعينت الأشياء الي نظر إليها في العرفانية الصوفية بوصفها عدما 
لا يعني ساباً حالصا لكونها موجودة » ولا تنحل عدميتها إلى نها 
امكان عارض فليس من لوازم ماهيتها الوجود » لأنها مستندة ني التعيين 
والظهور إلى الواجب الذي تتحد فيه الماهية والوجود. 

وها هنا نعاين الكرة والوحدة في وضع تضاف ينكشف معه للصوني 
عيان ثيوفاني يشاهد بواسطة الوحدة لي الكثرة المنبثقة ني الطبيعة » والكرة 
مجموعة في وحدة ابلحوهر ء فعام الطبيعة على حد قول ابن عربي ١‏ صور 
في مرآة واسحدة › بل صورة واحدة ني مرايا مختلفة ۾ "° , 

والذي يمکن فهمه من مذهیهم م ل ينكروا المحسوس في تنوعه 
و كرته وتخارجه » ونما أنكروا آن يتعدد الوجود لأنه حقيقة واحدة ليس 
حارجها شيء» وهلا التعدد ي واقعیته «لا يوجب تعدداً ني ذات 
الو جود کہا أن تعدد آفراد الإانسات » لا يوجب اعدد ف حقيقة 
الإنسان» " . 


› ۸٠۳۲۸ اء الدين عبد المد الماملي / الوحدة الوجودية » مطبعة كردستان العلمية‎ )١( 
. ۳۰٤ ص‎ 

(۲) ابن عربي | فصوص الحكم » فص حكمة قدوسية ني كلمة ادريسية » وراجع شرح 
الكاشاني لعبارة ابن عربي ني قوله « ( ص ۸۳) الصور العضادة الكيفيات ني مرآة الطبيعة 
الواحدة » كما ان الطبيعة وسائر سحقائى العام » صور اة التعيناٽ في مرآة واسحدة هي 
الوجود التق الواحد المطلق » ويعني هذا ظهور الوجود الواحد الق ني مرايا اللقائق 
و الأعيان , 

(۳) الوحدة الوجودية » س 1[ aT‏ 


TAT 


وليست وحدة الوجود لدى الصوفية معزل عن مذهيهم ني التجلي 
والظهرر الإفي 5 أشکال الطبيعة المتنوعة › وتیل هذه العلاقة بين الومحدة 
والتجلي الإمي تي صور العام » إلى ,تصور خاص باب وهر والصفات 
فابمحوهر واحد وان تعددت صفاته > وهكذا الشأن ني الحقيقة الوجودية 
من حیث إا الديالكتيات الذي يجحمع بين الو-حدة والكيرة ة » والقدم 
واللندوث والعلو والمحايثة والتتریه والتشبیه »> وغير ذللف من التقابلات 
الي تضم المطلتق والمقيد واللامتعين والتعين . 


ونما يوٴكد العلاقة بين الوحدة الوجودية ومذهب القجلى في الغنوص 
الصوني » ما ذهب إليه ابن عربي من أن نسية الحق لا ظهر من صور 
العال نسية إلروح المدبر. الصورة » ومعى هذا أن العالم أو الطبيعة ني 
جموعها صورة واحدة رو حا وحقيقتها الله »> وقد استخاص ابن عربي 
من هذه المقدمة أن الق عدود بکل حد » لا من حيث الإطلاق ولكن 
من حیٹ جليه ي صور العام المختلفة » » وهذه الصور لا تنضبط ولا 
عاط ہا ء ولا بعلم حدود كل صورة منها » ولذا جهل حد الحق ولا 
يعلم إلا بعلم حد كل صورة » ولا كان العلم بصور العالم حال من حيث 
إا لا تتنامى » كان العلم بحد الحق من باب المحال ‏ . 


وثي ضوء ما سيق إمكن ان نتعرف على سحقيقة العلاقة بين الله والعالم 
أو الطبيعة ي مذهب وحدة الوجود كما نظفر به ي الغنوص الصو . 
والحتق أن هذه العلاقة تنحل إلى ديالكتيكية تستقطب العينية والغايرة 
والموبة والسوية في سياق ما يسميه الصوفية ٤ستويات‏ الحقيقة الوجودية 
من حيث ظهو رها للعيان ئي وضع نسب وواعتبازرات واضافات . 

وإلى هذه العلاقة الديالكتيكية أشار ابن عربي ما وصغه بالأمر 


)١(‏ انظر / الفصوص » فص حكمة سبوحية في كلبة نوحية » ص ۷ه 


YA 


الإهي من حيث ما يبدو سحالقاً ومخلوقا » «فالأمر اللحالق المخلوق » 
والأمر المخلوق اللحالق > كل ذلك من عين واحدة» بل هو العين 
الو اسحدة والعيون الكشير ة) )0 


ومن قول ابن عربي السابق » فهم الكاشاني أن ليس الطبيعة وما 
ظهر منها إلا العين الأحدية الى هي حقيقة المحق » وأن الموية ظهرت 
بصورة الطماذية » كا ظهرت افاذية بصورة الموية » فهو هذا وهذا هو 
طر دا وعکساً 0( ۰ : 


ولا نسمع هله اللغة إلا ويتداعى إلى أذهاننا ما عبر عنه أريجين في 
الغنوص المسيحي بالطبيعة في مستويات أربعة تضم طبيعة قديعة خالقة › 
حالقة وما وصفه اسبنيوزا بالطبيعة الطابعة الى تعادل ار هر هع#واوطںو 
الذي قصد به عله ذاتة ( واجب الوجود ) وهو ما لا يفتقر في تصوره إلى 
تصور شيء آنحر » والطبيعة المطيوعة الي تعادل ما الجوهر من أحوال 
وبيدو أن تصور العلاقة بين الإله والطبيعة على صعيد تبادل دوري بين 
خالق ولوق وطابع ومطبوع وناقش ومنقوش. على حد تعبير ابلعيلي »۔ 
من التصورات المشركة بين بعض فلاسفة العصور الوسطى ممن تأثروا 
بنزعات دينية ولاهوتية وبين الحكماء العرفانيين ذوي النزعات الخنوصية . 


وهكذا تؤل العلاقة بين الله والطبيعة إلى عينية وهوية وإلى مغايرة 
وسوية » أما العينية فلأن الله عين الأشياء وعين الطبيعة الكلية في عحايثة 
تامة » لكن هله الموية ينظر إليها في الخنوص الصو باعتبار نسبة وإضافة 
يكشف عنها أنه لا وجود للأشياء ولا الطبيعة إلا من حيث تلي موجدها » 


۸۲ فصوص الحكم | فص حكمة قدوسية ي كلمة ادريسية »> ص‎ )١( 
. ۸۲ المراجم السابق | ص‎ )۲( 


A 


فلا وجود للأشياء ولا الطبيعة مستقل بذاته إذ المتعينات كاها مستندة في 
تعينها إلى أحدية ابنوهر الإفي الذي هر الوجود الخالص منعكاً ني تجل 
وظهور تامين على الأشياء الني لا وجود هما غير الوجود الإفي . 

وأما السوية والمغايرة فباعتيار مغارقة الله وبينونته وعلوه على الطبيعة 
وإطلاقه ي لاتعين حالص › فالعالم تي وضع تغاير ولا تغاير بالنسبة لله › 
والعالم من حیٹ واحدیته وکليته هو الله » أما من حيث مظاهر ه المتخار-جة 
وصوره المتكثرة فإنه العام . 

واللتق أن العرفانية الصوفية أميل إلى القول بالمحايثة ني مذهب الوحدة 
الوجودية » يدل على ذلك قول ابن عربي ٠‏ إنه عين الأشياء » والأشياء 
حادودة وإن اختلفت حدودها ....٠‏ فيو الساري ي مسمى المىخلو قات 
والميدعات ٠‏ ولو ل يكن الأمر كذلك › لما صح الوجود » فهو عين 
الو جود » ... فالعالم صورته وهو روح العام المدبر لم " . 

وقوله « ....فقل في الكون ما شئت » إن شثشت قلت هو الخلق › 
وإن ششت قلت هو الحق » وإن شئث قلت هو المحتق والخلق » وإن شفثت 
قلت لا حق من کل وجه ولا حاق من کل وجه » ون شئت قلت باسليرة 
تي ذلك  »‏ . 

وإذن فقد آلت العلاقة بين الله واللبيعة إلى تضايف متيادل يناظر 
في وحدة الوجود إحالة الكمرة إلى الوحدة > والوحدة إلى الكثرة »> وهذا 
ما نلاحظه ي الغنوص الصوني ولي تراث المفلسفة من أتباع الأفاو طينية 
المحدلة » عي أن الوحدة لا تئول إلى حد واحد بل إلى «حدين متضايفين 
في حركة ديالكتيكية يزيدها الوجدان الصوفي خحصوبة وامتلاءاً إذ يعاين 


٠٠١ فصوص الحكم/ فص حكىة أحدية ني كلمة هودية » ص‎ )١( 
٠۹۳ المر جع السابق / ص‎ )۲( 


A" 


الارف لف هدا ا د ا اة الط ى الا و شيف 
لا یکون أحده| مانعاً عنده عن شهو د الأنحر » " . 


وعل هذا النحو التبادلي تتضايف الكينونة والصيرورة والمعالي 
والمحايث والمطلق والتعين واللاماثى والنهائى والكلى والحرثى › عيث 
ينكشف كل طرف من المقابلات ني الآحر انكشافاً عاينه العرفاء من 
الصوفية وصاغوه ني قالب من الشعر الغنائي الحافل بالرموز الي تعلمنا 
کیف تقر شفرة الوجود ٠‏ 


٤‏ - رمز الطبيعة ي ‌الشعر الصولي 


إحتفى الشعر العربي منذ عصره الأول بالطبيعة أا احتفاء » فتخى 
بها الشعراء ووصفوا مظاهرها المتنوعة . وي هذا الشعر الوصفي نلاحظ 
سمتين جوهريتين » محيل الأولى منهما إلى روية الشاعر المحاهلي الطبيعة 
في إطار بيئة صحراوية رعوية » وترينا الثانية امتزاج بعض الصور 
الشعر ية إبمظاهر الحياة المعرفة ابي تسرب شي ء منها إلى العرب عن طريق 
الرحلات التجارية والاتصال بمدنيات الأمم المجاورة . 


ومن حيث السمة الأولى » سحفل الشعر الحاهلي بوصف الطبيعة حيها 
والإدراكي والعاطفي للعربي القدييم . ومعى هذا أن الشعراء م يتجاوزوا 
)١(‏ عبد الي النابلسي / القول المحين في بيان توسيد العارفين المسى ية المآلة ط ٠١٤4‏ 
۲٩‏ + ص ١ه‏ وانظر فما يتعلق باتجاهات المغكرين المسلمين من اتباح الأفلوطينبة 
المحدثة : د. عبد الرحمن بدوي / أفلوعلين عند العرپ ط ۱۹1٩‏ : 


YAY 


العيني والمباشر المحسوس إلى تركيب رمزي يتصل بالمجرد من خلال التيار 
الخيالي المتمثل ني الطابع الحسي للصور والأشكال . 


وفما يتعلق ممظاهر الطبيعة الحامدة » وصف الشعراء الدمن البالية 
والطلول الدارسة الي تغير معالمها وتطمسها سوافي الرياح » والصحراء 
المنرامية وقد تطابقت مع الأفق الممتد ني تماس والتحام » وابحبال الرعن 
تتنوع آلوانما بین جدد بيض وحمر وسود . 

أما الطبيعة الحية الزاحرة بالركة فإننا نظفر بها في كف السحاب 
المراكم تسوقه زواجر الريح بعد جفاف ول » فيخرح من خلاله الودق 
وشاآبيب المطر » فإذا الأرض رابية مهتزة بالک والنبات » کا نلم 
بالطبيعة الية تي وصفهم ما كانوا محملون عليه من أجمال ونوق وأفراس» 
حرص الشعراء على وصتفها بضرب من اليل اللضعضوي > والموام 
والزواحف والوعول ابلبلية والارام وكلاب الصيا والبقر الوحثي وحمر 
الوحش والآساد والضيع والسباع وما كان ينشب بين الألمف المستأنس » 
والمتوحش الضاري من صراع ومقاومة . 


وبهقه المظاهر المتنوعة الي تشخص عوالم الإنسان والحيوان والنبات 
امتزجت صور أخرى آم الشعراء الحاهليون بها من خلال اتصاهم بمدنيات 
الأمم المجاورة » وإننا لنتعرف على هذا التأثر ني صور تعكس شيا من 
نعومة اللدياة و رخاو تما » كالعطور الشذية والأشربة المعتقة والأنبذة المختلفة 
الأنواع والمرايا الصقيلة › والثياب الناعمة الشفيفة المنسوجة من الدبباج 
والحرير » وأدوات الزينة من عقود وأساور وأقراط مرصعة بالمعادن 
والأحجار الكرية . 


وإلى مظاهر اليداوة ومظامر المدنية > أضاف الشعراء ‏ متأئرين 
بالملاحة التجارية »> وصف السفن ابحارية والبحار المحموجة › ك) ألوا 


YAMA 


ببعض مظاهر الحياة الي كانت فاشية بين الرهبان المقيمين تي الأديرة 
والصوامع . 

والحق أن شعر الوصف ني تلکم الحقبة > لم ينغد إدراك العربي 
الطبيعة على نحو حسي مباشر . وإننا لنتبين في العصرين الأموي والعباني 
ازدهار شعر الطبيعة الوصغي الذي حرص على وصف مظاهر الطبيعة كا 
عرفها ابحاهلي » مضيةا إليها أشكالا" مستحدثة تسربت من مدنيات الشعؤب 
المغزوة والبلاد المغتوحة > بيد أن سمة ألمحسوس المباشر بقيت على الها 
الأول وإن امتزج بعض هذا الشعر الوصفي بشي ء من العواطف والمشاعر 
الذاتية . 

ولةد كان لما شاع ني البيئة العربية إبان العصر العباسي من رفاهة وترف 
وبذخ ظهرت آثاره ثي طرز المعمار والملابس > وفي الكل يبرا العبيد 
والجواري » والولم بالموسيقى والرقص والغتاء آثر مباشر ‏ في الشعر الو صفي 
الذي احتفى ظاهر الطبيعة الحية ومز جها إن ني شعر المغازبة أو في شعر 
المشارقة بمظاهر جامدة مشثقة من طبيعة مشعة برافة تتمثلٍ في المعادن 
والأحجار الكريمة » وأحرى نفاذة آسرة نظفر بها في فتيت المساك والمر 
وأعواد التد وما توحي به من خسان ميکر ٤‏ ول تكن الرآة بمعزل عن 
سياق الطبيعة ي الشعر العربى عامة › وف الشعر الصو نحاصة » وأهذا 
ما سوف نقف عليه من خلال ما سنسوق من نماذج . 

فيع إذن اخحتلف شعر الطبيعة لدى فية عن الشعر التقليدي 
الموروث ؟ لقد أهاب المخعصوفة كا فعلوا بشعر الغزل الذي تحول 
إلى مکافیء رمزي لأسرار غنوصية تدور على الحكمة المقدسة والتجلي 
الإهي ي الصور « والتضايف بين الفعل والانفعال بنسق رمزي آشرب 
الكون تصورا الواحدية الوجود'» سواء ني شكلها الميتافيزيقي المجرد › 
أو ي مظهر ها الوجداني المتدفق بالصور والمجازات . 


1۸۹ الرمز الشعري _ ٠۹‏ 


ويول هذا الذي ذكرناه » إلى فرق جوهري ميل على. اختلاف 
ساني بين طبن > الأول عيي حسي حالص ي وضع لا تجاوزي ۰ 
والثاني عيي حسي لکنه ترنسندنتالي » يتعالى بواسطة الكيثف اسي 
الخيالي » إلى تركيب شهود عياني لسريان الألوهية في الطبيعة الي غولت 
من خلال الموقف الروحي والتشكل الغنوصي التجربة الصوفية في إهابتها 
بالعلو المحايث » إلى شفرة أو شفرات يقرأ الصوي فيها بضرب من 
الكشف » لغة ذات حدين إحاليين » حدما حسي فزيائي N‏ 
إهي » والحق أن رمز الطبيعة م يكتمل إلا في دور متأحر > وهو من هذه 
الوجهة لا يكافىء تاريخياً البناء الرمزي الخاص بالأنى › إذ كان لا بد من 
أجل آن يتشكل هذا الرمز ويتخلق » من إرهاصات وبواكير » اكتملت 
من بعد واستقرت واتضحت معالها ف مذهب الوسحدة » سواء كائت 
وحدة وجود أو وحدة شهود . 


ومن مظاهر التعبير اا عن وحدة الوجود » التعبير جن 
وحدة القاعل » وني هذا السياق نظفر بأبيات لابن الفارض »› ضرب فيها 
الل ال الل ومقاات الحريري › ففي حال الظل يظن من لا معرفة 
عنده أن محركة الأشكال والتصاوير » انما هي من أنفسها > وأما العرفانيون. 
فيعلمون أن وراء الستائر من يدفع هذه الأشكال › فهي إنما تتحرك بفعل. 
وانحل د حركات مختلفة »ويد كرنا هذا المل بجا ساقه أفلاطون في « ابلحمهورية ‏ 
متعاقا بصورة الكهف . وي مقامات الحريري نرى السروجي يتلون بصور 
حتلفة وأشكال متبايئة » وهو من ورائها واحد حيط إحاطة النفس. بقواها 
وفا : 


ويسوق ابن الفارض هذه الأمثال على حد الرمز إلى أن الأشياء المتعينة 
ل وجود ها من ذاہا . ولا وجودها فاثم پالواحد ¢ وي ذلك يقول. 


4۰ 


تأمثل" مقامات السرو جي واعتبر 
وتدر التباس النتفس بالحس" باطتاً 
وطيف خيال الغلّل“ بېدي ليك في 
تر ی صورة الأشياء جلى عليك من 


پتلوینه محمد قتبول. مشو رتي. 
بعظهره ي کل شکل e‏ 
كر الهو ما عه الستافر شات 
a‏ وة 


وتعد وسحدة النقس عند 8 الفارض وعند غيره من الصوفية شیا“ 
رمزياً لوحدة الوجود » فالنفس أو الأنا واءحدة من ت ا ادان 1 
له تضم صفات وقوی وأفعال وشوا كثيرة > وهه الكيرة موجردة 
ني النفس الواحدة » والئفس الواحدة سارية فيها وعيطة بكل ما يصدر 
عتها » وكا التبست النفس الواحدة بصور الحس المتنوعة › التبس الوجود 
الواحد بالأشياء فظهر ي كل عين . 

ومن مظاهر التباس النفس بصور المحسوسات وهي واحدة تي عينها ٠‏ 
أن الإنسان لا يرى إلا نقسه ني المرآة عند انعكاس الأشعة المنبعثة من بصره 
المحيط با لمر آة > ولا يسبع إلا صداهہ إذا ما أصغی ارجح صوته » ولیس 
غير نفس الانسان من ېدي ايه علوم الأحداث الماضية والقيلة ف یری 

من أحلام > ولو تجرد الإنسان في اليقظة من شواغل الحس › لای ت 
الواحدة متجلية تي صفاته الكثيرة › ولشاهد هذه الصفات المتخارجة ي 
النفس الواءحدة » وي هذا المحى قال اين e‏ من التائية : 
وشاهد' ذا اسعجلبت نفساث‌ماتری بغر مراء في المرايا الصقيلة 
أغيرك فيها لاح أم أن اظ إليلك ما عند اثعکاسِ الأشعة 
وأصخ_ ارجم الصوت عند انقطاعه ‏ لليك بأكناف القنصور المشيدة 
أهل كل من ناجاك ثم“ سواك أم سمعت خحطاباً عن صداك. المصوّت 
وقل" لي من" ألقى إليك علوم وقد ر كدت مناك الحواس بغفرة 
فاصبحت ذا عام بأخبار من مضی : 


وأسرار من ياي مدلا رة 


۲۹۱ 


وما هي إلا التفس عند اشتغاها ‏ بعالها عن طهر البشرية 
جلت ها بالغيب ني شكل عا هداها إلى فهم المعاني الغربية 
ولو نها قبل المنسام ا مثلي بعين صحيحة 

وكا رمز الصوفية بوحدة النفس لوحدة الوجود »> رمزوا إلى هذه 
الوخدة بالفاعل الراحد الذي احتجب بالأسباب فإذا أزال ذلك الواحد 
الستر كالمشغيك » لم ير غيره فاعلا“ » ولم يبق شلك تي أن الأفعال الظاهرة 
فعاله وعندثذ بدي العارف إلى وحدة الفعل الإلمي تي إحاطته وجمعه بين 
المتقابلات - ۳ 

ولقد صور ابن الفارض وسحدة اأوجود ووسجلة الفاعل متجلية ف 
مظاهر الوجود اللعضادة وأشکاله المقابلة a‏ سن طبر ونیاف وسفن ا 
وضوار كا صور هذه المتقابلات ثي التحامها وتصارعها طلباً للبقاء وتحقيقا 
لبد إرادة القوة وإرادة الحياة »> فقال ني التائية الكبرى : 
تری المليرني الأغصان یط رب سجعها بتخر ید ألحان, لديف شسجيسة 
وتعجب من أصواتا بلغا ما وقد ا ا 
والب" تري اليس تخرق الفلا وف البحر تجري الفالك في وسط بلئة 
وتنظر للجيشين قي البَرّ رة وي ‌البحر أحرى ي جوع كثرة 
فمن ضارب بالييض فتكاً وطاعن بسر القنا العسالة السملهترية 
تری ' ذا مغیرا باذلا نفسه وذا يولي کسيرا تحت ذل" اهز بمة 
وتطرح ني التهلر الشباك فتشخرج السماك يد الصياد منها بسرعة 
ويحتال بالأشراك ناصيهاعلى وقوع خماص الطير فيها محبة 


Ye ۲۰۱ انظر / الوجوه الغر ني معاني نظم الار ۽ ج ۲ ص‎ )١( 
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ويکسر سفن الم ضاري دوابه وتظفرٌ اساد الشرى بالفريسة 
ويصطاد بعض الطيربعضامن‌الفضا ‏ ويقنص بعض, الوحش بعضاً بقفرَة 
وي الزمن الفرأد اعتبر تلق كل ما بدا لك في مداق ستطيلسبة 
وکل" الذي شاهد ته فعل.واحدر ه٠‏ لکن e‏ الأكتة 
إذا ماأزال E‏ يبق بالأشکال إشکال* ريبة 


ا 


وحققت عند الكشف أن بنوره اهتديّت إلى أفعاله بالد جنة 


ولا فى أن ابن الفارض آحال ني هذه الأبيات إلى ما استقرت عليه 
العرفانية الصوفية من تضايف بين الوحدة والكعرة بحيث يشهد كل حد في 
الآلحر » وإلى ما اعتقدته من أن الطبيعة تي تكبر مظاهرها وتقابل أعيانما 
وصيروربا وحركتها » ليشت إلا إنكشافاً للأإوهية المحاينة الباطنة فيها 
وی اعتبر الصوي العاوف هذه المظاهر المتقابلة في الزمن الفرد » تجلت 
له الو-حدة الوجودية ماثلة ني وحدة الفاعل . 


وينعت الصوفية هذا الزمن الفرد بالآن الذي ا و 
عد الآن تي الغنوص الصوني جوهر الزمان وأصله العاري عن الحركة . ( 

والمسألة عنذ ابن الفارض مسألة حجاب مى ارتفع » نجلى الله بوحدة 
فعله المستور بالأسباب » على أن هذا التجلي والاهتداء « بتوحيد الأفعال 
في ظلمة الأمنتار > لا يكون إلا بنور وجه المعل الإفي المنكشف ولا ". 


ویعد تعییر ابن الفارض عن الوحدة في مظهريا الى جو دي والشهودي 


)0 راجع فیما یتعلق بتصور ۾ الآ » الكمشخانل > جام الأصول » ط الاستانة ۱۲۷۸ ۸ »› 
ابن عربي : فصوص الحكم ود ؛ عبد الرحمن بدوي/ الزمان الوجودي . وأنظر أيهاً 
٠‏ الآراء الماصة باتباع الأفلوطينية المحدثة مثل دمستيون وأبرقلس وغيز هما 
0 الكاشاني / الوجوه الفر ۽ ج ۲ ص ۲۰٣۳‏ ۰ 
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بلسان ما ينعته الصوفة المع ٠١‏ صورة لمذهب الصوفية العرفاني ف 
الوحدة فهو يرئ فعله وصفته .الذات الواحدة وصفتها » وأما تعينات 
الطبيعة فهي في وضع سوية وهوية يالنسبة للجوهر الي »> فيي ليست 
من جي التقيد ءوالكثرة إلا أغيارً لا يمتد إليها. ‏ شر افو في بداية 
معرفته » حی إذا شارف الأفق الى هر غل لحف > عادت الأشياء 
والأعيان ي وضع هوية > فلا ند ولا شر یلك إذ ليس ¢ إلا . حقيقة 
وجودية وأحلة . 


وعن هذا التركيب العرفاني عبر ابن الفارض عحيلا“ على صور الطلبيعة 
المتنوعة ني سياق رمزې » وذلك ني قوله من تائیته الکېری 
فان ناح ي اليك از ار وغرّ دت جوابا له الأطيار ي كل د وة 
وأطرّب بالزمار ملح ,على مناسبة الأوتار من بد َة 
وغتّت من الأشعار مارق" فارتقت ‏ لسدرتها الأأسرار ني كل" شدأوة 
ترّهلْت ي آثار . صنني مرها عن ارك 'بالأغيار معي وألفي 
وکا عبر ابن القارض عن وحدة الوجود من خلال تعبيره عن وحدة 
الفاعل فصل آنواع المعاني والتجلیات بتعپیر ه عن وحدة المشهود > ولقد 
عاین الشاعر بوبه الحق ني الطبيعة » وشاهده متجلياً في تعيناتبا. ومظاهرها 
وپذه الوسحدة الشهو دي تغی ي قصيدته الي امطلعها : 
ما بين مرك الأحداق ولج أا القتيل” بلا إثم ولا حرج 


.ق 


0( راجم اتعرف عل المقصود باج / الاج في کناب الع » والقشیري ني رسالته » 
والكاشاني ني الوجوه الغر وهو الشرح الذي تيده عل هامش ديوان اين الفارض » وابن 
عربي بي رسالته الموسومة بالمصطلح الصونفي واللي كن فهمه من هذا الممطلح أنه اشارة 

اى حق بلا لق بحلاف جمع المع الني نهو استهلاك كلي ني اي ,'- 
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وفيها يقول : 
تراه إن غاب عي کل جارحة ‏ يکل معى لطي رائق ‏ هج 
ئي نغمة العود والتاي الرخم ذا لقا ين لان من ازج 
ويمسارح غزلان الخمائل في برد الأصائل و الاصباح ي ي ليلج 
وني مساقط آنداء الغمام على باط ذو ر من الأز هار ر مسج 
وي مساحب أذٴيال النسسم لذا أهدى لي شرا ات الأ ج 
وني التثامي خر الكأسِ مرتشفا ريق المدامة ي مساتتزه فج 


ولا حى أن بي الأبيات رمزاً على ونحدة شهود المحبوب في -حضرة 
وجوده المتعين بكل ما يتجلى به من الصور الحسية والمعنوية ي :غا الطبيعة › 
وكلها صور مفعمة بابمحمال والحس الأستطيقي المرهف الذي انکشفت 
بواسطته الطبيعة لعيان الشاعر بوصفها شفرة للألوهية المحايثة . 


ولقد شهد الشاعر الله في الألحان العذبة المشجية > وش الظباء الراتعة 
بين الغياض والأدغال > وي البسط المنسوجة من النور والأزاهير وقد 
بللتها أنداء الغمام > وثي انس يدي إلى الأرواح إذ يهب ني هدأة السحر 
نفحاً من الطيب والنفس الرحماني . وكل هذه التجليات إنما هي على حد 
قول النابلسي ١‏ من جملة التعينات الي عينها الموجرود الحق فظهرت به 
وظہر بها من حيث أسماوٴه الى وصفاته الغليا (© 

وتعتبر هذه الأبيات من أرق ما كتب ابن الفارض » إذ لم يعن فيها 
بالتوشية البديعية » ولم يدرها على لغة تجريدية جافة » ونما ساقها مشربة 
بالرمر » جياشة بالصور في لغة موسومة بطابع الوحدة الصوفية ني الوجوذ 
وي الشهرد . ` 
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ومن الرموز المنتمية إلى عالم الطبيعة الحية » تللك الي استوحاها الشعر 
الصوي من اللير . وخاصة الحمائم الي تشدو ودل وتسجع فتشجي 
قلوب العرفاء وتحرك فيهم تحنانا إلى الكينوئة الي اترات عدم وطن 
الأوطان › وتٹیر فیھم شوةا لا متناهیاً إلى ما كن أن يو صف بأنه عورد 
إلى اليدء'. 


والح أن لرمزية الطير أصولا بعيدة في الأساطير والمعتقدات القدية 
الي قدست بعضر' الطير والحيوان واأروحاف والحشرات » وهو تقديس 
نظفر به ي الطوطم اليواني الذي ضربت حوله الأديان القديمة سياجا من 
الحظر » وارتفعت به إلى مرتبة العبادة . وترجع عبادة الحيوان والطير 
إلى الاعتقاد ني آنا « شديدة الشبه بالإنسان » وآلت هذه العقيدة القائمة 
على التناظر إلى ضرب من التناسخية.» فروح الإنسان تنتقل ني حياته وبعد 
مو ته إلى جسم حیوان کا أن روح الحیوان عر في أجسام إنسانية ومن 
الحيوان والطير المقدس ني تراث الثقافة القديمة > الأسد ني أفريقيا والنمر 
ني المند والصقر والدب ني أمريكا الشمالية »٠‏ والتور ني اليونان ومصر 
والقنغر ني أستراليا » أما الطيور تي الأديان القديمة » فمن أبرزها الإوزة 
والحفامة > ومن أشهر. الزواحف الشعبان الذي ارتبطت عودته برموز 
وفيرة » سواء تخيلعلى بحو حي ٠‏ أو على هيثة تنين مجنح ° . 

ولقد رمز ي القافة المصرية القدعة إلى الروح الي لا تفى » با 
عرف عندهم بالبا 8٩‏ »وكانوا يصوروما في نقوشهم على هيئة طاثر 
رأسه رأس إئسان » وعله القلب أو البطن » وكانوا يعتقدون أن هذا 
الطاثر يفر. مع آخر نفس يلفظه الإنسان » إلا أنه يتحشو يتعشق الاسم الذي کان 
بسكنه مما بجعله يتب إليه بعد الموت " . 


John B. Noss, Man's Religions, New York, PF. 19. رظit‎ (1) 
Ibid, P. 46. ضر‎ () 
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أما نقوش ما بين النهرين فما تظهرنا على صور رمزية أحذت أشكال 
الخيول والثيران المجنحة والعمالقة من الطير » ولقد كان الأشوريون 
يفسرون مظاهر .الطبيعة من نحلال الإإهاية درموز الحيوان والطير » وفي 
هذا السياق تحدثنا أساطير هم عن الثور السماوي المجنح الذي كان يدمر 
الملحاصيل بأنفاسه الساحنة » فلم يكن لينقذ الأرض منه إلا الطائر العملاق 
udوduص!‏ عندہما کان یخطی السماء بالسجب الداجية تنساب من تحت 
جناحه »فتنذر بالمطر والمحصول الوقير ‏ . 

ولقد اشرب الثعبان من بين جميع الزواحف رمزاً خحصياً يدل على 
أول كائن ني سياق الخلق وهذا مانقع عليه ثي أساطير مصر القديعة » 
أما في ملحمة جلجامش الأسطورية فما بين التهرين > فقد ارتبط الثعبان 
برمز يشير إلى الخلود » إذ قد أفضی أوتنايشم tnapishtim‏ إل صىدیقa‏ 
جلجامش بسر العشب السحري الذي لا يموت من يأكل منه > وعتدما 
اصطحب جلجامش أورشانابي Urshanabi‏ املاح »> بدا له اکان 
عشب » فأحذ من نباته السحري ضغتا »> ولا شارفا الخليج الفارسي » 
أغذا السير على الأقدام » وبدا بلحلجامش إذ شعر بالكلال أن يسيح في 
حير ة باردة الماء وكان قد ترك حزمة النبات على الشاطىء › وإذ قد فعل 
ذلك » تسلل من الأحراش ثعبان فسرق النبات وأکله » ومن تم کان 
الدثور والفناء نصيب الإنسان ء بيا استأثر الثعبان بواسطة قدرته على 
تغیر الحلد كلما هرم وشاخ » پسر الأيدية والخلود ° . 

وني العرفانية المرمسية رمز بالحية الي تعض على ذنبها › إلى الدائرة 
الى كانت من أكار الأشكال تقديس لدى المرامسة » لا تضمه من 
تصورات سحاصة بدورة الزمان وبعود الأشياء إلى حالتها الأولية . 


Before Philosophy, FP, 15. / اضر‎ (1) 
Before Philosophy, P. 227. / انظر‎ )۲( 
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وقد محفلت عقيدة العرب الوثنية في العصر الحاهلى بوفرة من رموز 
الطير الي نلا حظها فا عرف عندهم بالزجر رالخافة > وبالسوانح 
والبوارح الي ارتبطت لديم بالتفاوأل والطيرة » كا نلاحظها في صورة 
الطائر الذي بزةو على قبر القتيل حضاً لذويه على الثأر والإنتقام . 

ما العرفانية الصوفية فقد اءحتفت من الحيوان بالبقرة الى أشريت 
رمز النفس المستعة لر يlضښa Vache Ame en Vole d'initiation‏ > ومن 
عام الطير رمزت بالعنقاء - وهي كا نعلم طاثر حراني ‏ إلى المباء الذي 
فتح الله فيه أجسام العام ء وبالحمامة الورقاء الي كثيرآًما توصف بالطوق › 
إلى النفس الكلية والروح المنفوخ لي الصور المسواة » وبالغراب من حيث 
بعده وسواده » ال اسم الكلي الذي هو ي غاية البعد عن عام القدس > 
وپالعقاب إلى القلم. الذي يناظر ي لغة الفلسفة الأفاوطيئية العقل الأول ٠‏ 

ولعلنا نلاحظ أن الصوفية صكوا هذه الرموز وشكلوها حيث آل 
المرموز به في عينيته وحسيته المياشرة إلى دلالات؛ جردة أحيانا كاب لسم 
الكلي. والعقل الأول » كا نلاحظ أن قسطاً من هذه الرموز عدل .به 
العرقانيون عن أصوله الأول إلى تصورات تساوق البناء الغنوصي » بين 
أحتففل بعضها عصادر استمداده البعيدة » ومن بينها الرموز. المخعلقة 
بالحمائم الورق تسجع وتف ني الرياض الأنف وفوق الأغصان المائسة . 

ومن أشعاز الصوفية الي تدور على هذا الرمز المشتق من الطبيعة 
الحية » قول ابن عربي ي ترجمان الأشواق : 
ا يا حمامات الأراكة والبان ترفقن لاتضعفن بالشجو أشجاني 
ترفقن لاتنظهرن بالنوح والبكا خفي صباباتي ‏ ومکنون 'آخراني 


)١(‏ راجع فيما يعلق برموز اليوان والطير في الغنوص الصوي » أبن عربي : اصطلاح 
الصسوفية ضمن جموع رسائله ط حیدرآباد ج ۲» وعبد الززاق الكاشاني / اصطلاحات 
المموفية » مخطوط مكتبة الأزهر رقم "R4٠4‏ 


۸ 


أطار-حها عند الأصيل وبالضحى غية مشتاق وأثة همان 
ومن" طرف البلوى إل" بأفتان 


وقوله مازجاً رمز الحمامة المطوقة برموز الحب والغول العذري 
والارتحال عن الديار : 


ناحت مطوقة فحن حرين" 


وجاءت من الشتوق المبرحوابحوى 


و‌ 


وشجاه ترجيع لما وحنين 


جرت الدموع " من العيون ا 
طار جتنا كلا بفقد وحید ها 
طارحتها والشجو مشي بيننا 
بي لاعج من حب رملة عالج 
من كلى فاتكة اللحاظ مريضة 
ما ت اجر دمعي من غلي 
حى إذا صاح الغراب ببيتهم 
وصلوا السرى قطعوا البرى فاعيسهم 
عانيت أسبابة المنية عندما 
إن الةراق مم الغرام لقاتلي 
مالي عذول” في هواها لها 


حنينها فکأہن“ يون 
والكل من فقد الوحيد يكون 
ما ان تين ولتي لابين 
ا 
أجفانها لظبى اللحاظ جفون 
أخحفي الموى عن عاذلي وأصون 
فضح الفراق صيابة عزون 
تحت المحامل رنة” وأنين 
أرحرا أزمتها وشد وضين 
صعب الغرام مع اللقاء هون 
معشوقة" حسناء ٬حيٿ‏ تکون 


وقول عبد الكريم اب يلي من العينية : 


وجاوب قّمري على الأيلك ساج 
ومنكم فاني لا من الطير سامع 

وما پلحق رمز الطير › هذا الموشح لعید الغي النابلسي ول 
استهله باللعمامة الساجعة التي أدار بينها وبين العارف حوارا 1 الشاعر 


ذا غردت وق" على غصن بانة 
فأذ ني 4 تسمع سوی نخمة الموى 
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فيه برموز التجلي والمحبة والفناء »> وفيه يقول : 


غت سويجعة الموى فوق الروابي 
وسألتها عن أصل بدي واقراډي 
إن الفنا هو الف كشف النقاب 
من رام يشرب من صفا هذا الشراب 
باذع بين ربا المنازل فالمصلى 
وجمال” وجه نحبيبنا فينا ‏ جلى 
يهنيل يا من ي غاسنه تملی 
حى انقضئ ما بيئنا وقت العتاب 
هذا امقام مقام ربات اللحداور 
فافع قليلا“ عنك أطزاف الستور 
واكشف‌عن‌الغيب المقدسحجب نور 
وتحقق المطلوبة بالأمر المهماب 


فأهاج الدكر ما بي 
قالت الحق" جوابي 


وبما شاء بحلسى 
وعن ` الغير تخلى 
ومضی يوم الحساب 
حضرات ادون 


ولابن سینا ۵۳۷۰ ۹۸۰م / ٠٠۳۷-۵ ٤۲۹‏ م » قصيدة عينية 
ذائعة اتخذ فيها من الحمامة الورقاء رمزاً على هبوط الروح من عالمها 
السماوي وتقيدها باهيا كل الإنسانية الفانية »> وفيها يقول : 


هيطت إليك من المحل" الأرفع_ 
محجورة" عن کل مغل عسارف 
وصلت على کره إليك وو 
أنفت وما أنست فلما واصلت 


تبکي ذا ذکرّټ ديار بای 


ونع 
وهي الي سفرت ولم تبرق 
کرهت فراقلف وهي ذات تفجع 
ألفت غاورة الراب البلقع_ 


د ا ٣‏ 
ورقاء ذات تعزز 


ومنازلا,.. بفراقها م تت 


عداع تمي ولا اقلم 


P۰ 


وتظل" ساج عة على الدمن الي 
إذ عاقها الشرك الكثيف وصدها 
حى إذا قرب امسر إلى الحمى 


متحت وقد کشف الغملاء فأبصرت 


وغدت تغرد فوق ذروة شاهق 
ت 


درست پتکرار الرياح الأربع_ 
قفص" عن الأوج الفسيح الأرفع 
ودنا الرحيل” إلى الفضاء الأوسع_ 
ما لیس يدرك بالحيوك مجع 
والعلم یرفع کل“ من لم يرع 


فلأي شيء أهبطت من شاهق سام إلى قعْر الحضيض الأوضع 
إن كان أهيطها الإله لحكمة ٠‏ طويت عن الفطن اللبيب الأروع 
فهبوطها إن كان ضربة لازب لتكون سامعة با م ,اقسمع 
فکاہا برق" تالق بالحمی مم انطوی فکأنه م يلع 


ولا خفى أن بين هذه النماذج الشعرية المتنوعة وبين وسائل الطير' 
الى ظفرنا با لدى بعض الصوفية كالغزالي والحكماء الإشراقيين من 
أتباع الأفلوطينية المحدثة المشوية بترعة أرسطية واضحة كابن سينا » 
علاقة شبه ومشاكلة لا تنكر . 


والق أن الشعراء المشارقة كلفوا في شعر الطبيعة بوصف الحمائم 
وكان شعراء الأندلس أكر منهم ولعاً وأشد شغفاً بهذا اللون الوصفي 
الذي تفننوا فيه بشنويم الأساليب » وأضافوا إليه وصف ما تميزت به 
طبيعة المغرب العربي من كبرة المراعي المعشية والحدائق الفيحاء والأهار 
الحارية والرياض وما تحويه من شجر ظليل و غار مختلفة الأالوان و اللوم . 
وما يدل على أن الحمائم الساجعة كانت ما تداوله الشعراء في وصفهم > 
إذ ربطوا بينها وبين ما يلم بالعشاق المدنفين من حئين واسبر جاخ لعهود 
القرب والوصلة »> كتاب فقيه قرطبة » أبي محمد علي بن حزم المتوق 
سنة ٤٥٩‏ ۲۵۵ ديسمبر ٠٠١۳١‏ م الموسوم « بطوق الحمامة في الألفة 
والألاف » » وهو كتاب ألم فيه صاحبه؛ بماهية العب وأصوله' وأنواع 


۳۰۱ 


المحبرن وطبقامم . ولعل ني اختيار ابن حزم هذا العنوان »› ما يظهرنا على 
ولخ الشعراء بالحمامة المطوقة الي وصفت في الشعر العربي بالسجع 
والغناء تارة » وبالنوح والبكاء أخرى . 

فيم إذن اختلف الشعر الصوتي ي تناول هذه الصو رة من عام 
الطبيعة العية عن سائر الشعر العربي ؟ كيلنا الإجابة عن هذا التساول إلى 
أن الصوفية كائوا ييبون لي أشمارهم بأنماط تعبيرية ثابتة وأساليب 
موروثة وصور تقليدية شائعة متداولة » إلا آم ي المامهم بالثابت 
اللوروث والمتداول الشائع > کانوا یشربون طابع الرمز والتلويح عل دل 
ما يتطليه الموقف والسياق الغنوصي للتجربة الصوفية من مقتضيات . 

وهذا - أعيي رمزية البناء الشعري لاصورة التقليدية - ما بميز القصائد 
فات الطابع الصوني عن غيرها. 

وقي سياق الر كيب الرمزي للصورة العينية المحسوسة » نلاحظ أن 
الحمامة زمز على وارد من واردات التقديس » وقد تكون رمزاً على 
على الروح » فاذا ما بكت كافاً بكاوها من قبيل الرمز الغنوصي » بكاء 
الأرواح ابجرئية لحنين الروح الكلي اليها » لأنه أبوها » فالا وإن حنت 
اليه بالتولد › فان حنين الأبوة أعظم › وقد النجهت عرفانية الصوفية 
بالطوق الذي يلف رقبة الورقاء ٤‏ إلى دلالة رمزية على ما أنحذ على 
الأرواح' ني الأزل الأو ل من الميثاق الذي ينعتونه بعالم الذر» وهو نشأة 
كانت الحلائق فيها موجودة بالصلاحية والقوة في العلم الإفي » وأما 
الميثاق المرموز اليه بالطوق فانه تأسيس الشهادة على الربوبية © . 

ويرتبط رمز الحمامة في تشكيله الغنوصي بجلور بعيدة وأصول 
تارية سابقة نجدها في إعان المصريين القدماء بالروح الي لاتفنى - 8۸ - 


(۱) اتظر ابن عربي » ذحائر الأعلاق شرح. ترجمان الأشواق . 
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وقد كانوا كما ساف القول » يصورو نا على“ هيئة طائر ذي رأس 
إنساني » بحلق بعيداً عن ابحسم بعد الموت » ولکنه يتعشقه حیث یعود 
اليه كرة أخرى › وليس ببعيد أن يكون هذا الرمز قد انتقل من الثقافة 
المصرية القديمة إلى فلاطون الذي كان يهيب ني فلسفته بكثير من الرموز 
الأسطورية » ثم تسرب من بعده إلى الأفلوطينية المحدثة ومنها إلى الغنوص 
الصو الذي صاغ هذا الرمز الغيي بالدلالات في قوالب فنية من النثر الذي 
أذ شکل الرسائل ومن الشعر الغنائي الرقيق . 


وسواء اکانت الحمامة المطوقة تشدو وتغني آم تنوح وتبکي »› فانا 
قد آلت على أي الأحوال ني الشعر الصواي إلى رمز حى على .تذكر 
الروح عالمها المالي الأول الذي كانت ترتع فيه خالصة من شوائب 
المادة وعلائق الأجسام الكثيفة الي تعوقھا بعد إذ تلہست بها » عن 
الارتقاء إلى حظير ة القدس والعروج إلى حضرة الروح الكلي » حنيناً منها 
إلى أصلها وجوهرها كما بحن الولد إلى أبيه > والغريب الظاعن إلى 
وطنه . ويعي هذا أن الرمز من حيث ما نهدي اليه الصورة الحسية » 
مشوب بطابع النوسة بيا aاواعاوه۸‏ والحتين إلى الوطن كما تصوره 
العرفانية الصوفية » بمعنى الشوق العارم إلى البدء والأصل . 


وهذه الدلالة الرمزية نفسها» نظفر بها في الرسائل ذات الطابع 
القلسفى » أو العرفاني » و كل ما هنالف من فرق » أن الكيف اسي 
الصورة قد أحال ني الشعر على الحمامة المطوقة » بينما أحال ني الثثر على 
الطير أي شكل أبابيل وأسراب » ترمز إلى الأرواح ابحزثية ني سلو كها 
وسفرها إلى الوطن الأول » وقد أحذت تقطع الببحار والأودية وابيال 
الشاسقة الى حوها الصوفية إلى رمز على ما يصادف السالكين في سفرهم 
اروج من -حظو ظط وأهواء وهخاطر وعقیات . 

وربا كان فريا. الدين العطار من أبرز الصوفية الذين ألمرا ذا 


۳ 


ارمز قي صياغة شعرية حافلة حيال واسع وصور ٠بتكرة‏ متنوعة » بل إنه 
بلغ بذا الرمز في منظومته «منطق الطير » أقصى ما بمكن أن ببلغه من 
نضصج واکتمال . 


وتظهرنا دراسة الشعر الصوني المقارنة على أن شعراء الفرس من 
ذوي التزعات العرفانية »> ولعوا أشد الولح بهذا الرمز » وتفننوا في تنويم 
الأساليب والأحيلة والصور الي تعبر عنه ي تر كيب مرموز يدور كما 
دار ني الشعر العربي المنصيغ بالترعة الصوفية على استبطان للالة الحنين 
إلى الوطن .. 
ولدينا في هذا السياق قصيدتان من قصائد كثيرة ٠‏ نمثل التيار 
الرمزي العرفاني لدى شعراء الصوفية من الفرس » آما الأول فالا لناصر 
سرو ٤۸۱-٤‏ ۵ / ۱۰۰۳ ۱۰م الذي جمع بين الترعة العقلية 
والترعة الصوفية القائمة في جوهرها على الفلسفة العاطفية »> وشي هذه 
القصيدة رمز الشاعر للصوي الذي بلغ وج العرفان والكشفض > 
استحوذ عليه الغرور حى دل جبله إلى الحضيض » فمات بالز هو والکہریاء 
بعد أن كان قد حي بالتواضع والإحيات » بصورة العقاب القوي المهيب 
الطالعة » إذ بسط جناحيه ي ابحواء وعلا استكباراً » وزهى اغتراراً حى 
اغتاله سهم مريش محوافيه وقوادمه » وي هذه الحاتمة الأساوية يلخص 
١‏ ناصر سرو » حكمة العرفاء القائمة على أن الإنسان إنما يوتى من نفسه : 
حوم عقاب من رأس صخرة 
ونشر جشساحيه طلباً لاصيد 
وي طريقه نظر حو له وقال : 
اليوم کل وجه الأرض تحت جنای 
حين أحلق في الأؤج بنظري الحاد 
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أرى حى الذرة في قاع المحيط 

وأغتر اغترارآ ول يرهب قدراً 

فانظر ما حدث له من الفلك القهار 

فجأة انطلقی من قوس کم 

سهم تصوب تحوه من القضاء المسيطر 

فأصابه السهم المصمي ني جناحيه 

فخر عل الثری يسبح في دمه كسمكة 

وبسط آنذاك جناحیه عن مین وشمال 

وألقى نظرة صوب السهم 

فر آه قد وضع به بعض ريش العقاب 

فقال : اذا آجآر بالشكوى ؟ 

وما حدث لي إنما کان مي أنا» 

وتدور القصيدة الثانية > وهي بحلال الدين الرومي ۲ — ۷۳ م 

على رمزرية الطائر من حيث ما تبدو. تاويحاً إلى الروح العارفة في تحنانها إلى 
كينونتها ووطنهنا الأول » وني اشتغاها تحقيقاً لخايتها بتجاوز الموانم 
والعلائق الي كثيرآً ما رمز الصوفية إليها بالقفص الذي بشاكل ابلسم 
ډو فة وعاء لاروح > وي هذه القصيدة يقول الرومي ف بعض آبیانہا : 

لست من عالم الأرض 

فقد صنع طائر حديقة ملكوتي قفصاً لبضعة أيام 

فيا لطيب ذلك اليوم الذي فيه أطير حى باب الحبيب 


)٠(‏ انظر ترجمة ألقصيدة ني / مختارات من الشعر الفارسي ؛ د . محمد غنيمي هلال » الدار 
القومية ۱۳۸۲ / ٠۹٩۰‏ ص ٠ ٠۲١ » ٠۲١‏ وراجم أيضا للتعرف على اتجاء حرو 
الشعري : 


H. Corbin, La Vie et I'euvre de Nassir Khosrau, Paris, 19593. 


۲١  يرعشلا الرمز‎ 0 


على أمل أن أخفق بجناحي على عتبات ذلك الحي 
فمن ذلا الذي تصغي أذني لأصواته 
وأية كلمأات وضعها على لساني ‏ 
آلا تخبر ني ما تلك الروح الني كأني هما لسياس ؟ 
أنا م آت هنا اختيارا » فلأعد إلى هنالك عن انحتيار 
وليحملي إلى موطي من قدم بي لل هنا ٠‏ 
ولا فى أن رموز الطبيعة حيها وجامدهاء لم تكن في الشعر الصوي 
معزل عن رمز الحوهر الأنثوي › نما يهدي إلى أن الصوفية قد بسطوا 
شعرهم تي المرأة وامتدوا بها في نسيج الأشياء بوصفها على حد القصور 
العرفاني » رمزآ الفعل والانفعال » وتلوياً إلى يمة استطيقية عالية . 
ولقد تنوعت رموز الطبيعة ي الشعر الصو › بين رموز استلهم 
الصوفية دلالاا من مدركات وصور حسية تتعلق بالطبيعة اللحرداء 
المامدة من صخور كابية وجبال باذخحة وصحاري شاسعة وزبوع عافية 
وأطلال دارسة » وأخرى استمدوها من الطبيعة" عناما. تخصب وتز 
وتونع وتربو » كالودق المامي والندى البارد والبر د المتحبب › والأغصان 
المائسة وابلبداول.الر قراقة والسحب الميراكمة والظلال الممتدة واللحمائل 
تصدح على أفنانها العنادل » والنوار والزهر ينفح الكون عطره الآأسر » 
وأشجار الرند والسام والأراك والغضا ونبات العرار والسعار والعوسج . 
وعلى هذا النحو تبدو ظواهر الطبيعة من حيث بناوها الرمزي في 
الشعر » متضادة تجمع بين صور و كيفيات متقابلة » ٠ز‏ جها الصوفية با 
شاع ني البيئة من ءظاهر التحضس والتما-ن كالعادن الثمينة والأحجار 


(*) ائظر ترجمة القصيدة ني اڳرجم السابق ص ۲٠٠٠١ ۲٠۳‏ ء ومطلع ما اخحثرناه منها : 
« مرخ باغ ملکوتم نه بم أز عام خاك » . 
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الكزية وأنماط الديباج وأنواع المنسوج من الأبريسم والدمقس والمغووش 
من النمارق الطرية والبسط المزينة > والزرابي المخملة > والطنافس 
الموشاة بالرخحارف والنقوش . 

ومن الرموز الشعرية المستوحاة من وصف الطبيعة قول ابن عربي : 
طلعت لتا بالأبلرقين بروق فصفت ها بين الضلوع رعو 
وهست سحائيهنا بكل خميلة وبكل. مياد عليك ‏ تید" 
فجرت مدامعتها وفاح نسيمها وهفت مطوقة” وأورق علو 

وقول پادثاً على طر يقة الشعر القديم بالوقوف على الأطلال ومساءلتها 
ومازجا بين الر-حلة وتصوير الطبيعة حين تقفر وتمحل »> وحين تخضر 
وتزهر : 
يا طللا" عند الأثيل دارسا لاعيلْت فيه ردا أوانسا 
بالأمس کان ونا وضاحکا واليوم أضحی موسحغا وعایا 
ناوا ولم أشعرهم فما دروا أن عليهم من ضميري حارسا 
يتبعهم' حيث نأوّا وخيموا وقد يكون للمطايا ساسا 
حى إذا حلوا بقفر بلقع وخحيموا وافرشوا الطناضا 
عاد بهم روضاً آغن" انعا من بعد ما قد کان قفرا يابا 
ما نزلوا من منزل إلا حوىی من اسان روضه طواوسا 
ولا ناوا عن منزل إلا حوى من عاشقيهم أرضهٌ نواوسا 

وني النموذجين السابقين نلاحظ كيف أهاب الشاعر بصور الطبيعة 
المتقابلة > من برف خحاطف و رخال قاصف و سحاب مر کوم »وأغصان 
مائسة ¿ وأعواد مورقة » و٬حماثم‏ هادلة » وقباب مضروبة › وخيام 


¥ 


منصوبة » وجداول جارية وأطلال كانت مونسة آهلة فأضحت مقفرة 
موحشة . وهو في ذلك كله يصور «ظاهر الطبيعة في جمالما وي جلاها » 
فيوحى إلينا شعوراً بالغبطة واللذة تارة وباللعوف والرهبة أخرى » 
متداً بالأنثى ني نسيج هذه المظاهر والصور المتنوعة . 

وتحيلنا هذه الأشكال العينية في حسيتها المباشرة إلى استبطان جانب 
من التر كيب الغنوصي لرموز الطبيعة » وهو كما رأينا من قبل » تر كيب 
ينحل إلى طبيعة الموقف الصوي ي مساق روحي حصب تتميز به التجربة . 
وإلقائه السمع للغة العلو الي لا تتلقاها إلا النخبة المصطفاة . 

وما كان الحوار بين القدسي والإنساني لينم دون ارهاصات التجلي 
الإمي في الصور الفزيائية والأشكال المحسوسة وقد استبطن الشاعر تجلي 
الحكمة الإهية ني بناء رمزي ميل على صورة البرق من حيث مباغتته 
وسرعة زواله » إذ التجلي الذي يعاينه العارف في روية ثيوفانية »> لا 
يون إلا كذلك . 

حى لذا تراكمت سحب العارف » انفتحت أبواب السماء عاء 
الأسرار فاذا قلب العارف الصوني حميلة لفّاء مورقة »> تزهر فيها نمار 
المعرفة » وتضوع.الطيوب والأفاويه والأنفاس الرحمانية ٠»‏ وبين الحداول 
الرقراقة والقباب المضروبة والسيم الأرج » أو قل بين هذه المشاهد 
والأشكال الي هي عل التجلي تصدح التفس العارفة ونمفو. إلى حقيقتها 
الكلية › کما تسج الورقاء المطوةة . 

وکزج الشاعر مظادر الطبيعة الي آو جي الالال ْ متمچلة ف الرجیع 
المقفرة والأطلال العافية » بمظاهر ابلعمال الي توحي بها النسوة الغرانيق 
يلعبن بين الربوع والأطلال > والطنافس المخملية والروض اليانم 
والطواويس تسح ناشرة من ذیوها مراوج ترهي بألوان الطيف 
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وتئول ذه الصور المتقاباة محسب البتاء الخنوصي ل رموز عرفائية » 
لوح الشاعر بها إلى أذواق ومواجيد صوفية » جعلته يعدل بصورة الطلل 
عما عهدنا ي الشعر القدم من تعبير عن انتجاع الحعشب والرحلة الدائية 
وعدم الاستقرار » ووصف الشعور الحاد بالاغتراب المكاني لى 
تر كيب رمزي ي إطار عرفانية شا كلت بين صورة الطلل وما يتبقى على 
العارف من أثر جسماني طبيعي متغير با يرد عليه من الأحوال . 

لقد كان الشاعر القدم يتذكر مبوبته إذا ما رأى الطلل العاي 
والرسم الدارس » وكان يثير هذا التذكر فيه تيار موصولا من 
التداعيات » أما الشاعر الصوني الذي أسقط على الأنماط الفنية الموروثة 
رموزاً وتلويحات حکمها ناء عرفاني بستمد کڀانه من ذاته ء فقد آلت 
لديه صورة الأوانس الغيد يلعبن بين الأطلال » إلى رمز على حكم 
وأسرار إفية > التذ بها أعا التذاذ . 


وعلى هذا النحو ترد صورة لطال تعاورته مظاهر متقلبة بين رغد 
الأمس ونعومته وایناسه » وعبس اليوم وخشونته وايحاشه »> وهي مظاهر 
تشف عن انطباعات ذاتية متضادة مسقطة على المدرك الحارجي المحسوس > 
إلى رمز عرفاني على ما يعتري الصوني من أطوار متقلبة بين اغتباطه 
بغيبته عن نفسه وابتهاجه بفنائه ني اللا العلوي المرموز اليه بالأوانس 
المين » وبين وحشته النالجمة عن ذهاب حالة الفناء الي لوح الشاعر اليها 
بالنسوة يشددن الرحال . 

وينوع ابن عربي صورة الطبيعة ومشاهدها فيرينا الحيام المنصوبة 
والطنافس المبسوطة والحديقة الغناء والطواويس المزهرة »> جى إذا أثار 
فينا انطباعاً وشعوراً استطيقياً > أرانا طائفة أحرى من صور الطبيعة 
عندما تتجهم وتعرى مائلة ني القفر الأجرد والطلل الأخرس والقبور 
المبعثرة » وهو ي هذه الصور كلها جيل على رموز عرفانية منسقة مع 


۳۹ 


طبيعة الصورة و كيفهسا الحسي › وإننا لنلاحظ هذا الاتساق في النموذج 
الثاني حيث أحال الشاعر ۳ وصبف القلب باعتباره أداة المعرفة الوجدانية 
على الطبيعة ني أشكاها المتقابلة وذلك أن القلب يكون مقفراً من الحكمة 
حى إذا أفيض عليه" العرفان » انقلب روضة فيحاء »> وإنه إذا لم يكن 
مستودعاً للأسرار ولا التجلي » أشبه القبور خواء وصمتاً » حى إذا 
وعى الحكمة » صار غياضاً تمرح فيها الطواويس وغدت النفس العارفة 
كالطير لغلبة الروحانية عليها. 


أما الشارح فقد تلمس العلافة بين الصور والرموز أي إطار الاتساق 
بين العيني والمجرد »> فجعل القفر رمزاً على مقام التنزيه وتجريد التوحيد 
والروض ا االيانع تلويحاً إلى استعداد العرفاء لقبول ما يفاض على قلومم 
من أسرار وحکم علوم 


وما يلحق برمز الطبيعة في الشعر الصوني » تلك القصائد الي أدارها 
الصوفية على مذهبهم ۴ و«حدة الوجود ووحدة الشهود » ولقد حفلت 
أشعارهم ئي هذا السياق بوفرة من الأخيلة والصور المتراكبة الي أفضت 
لل تر كيب عيان حدسي باطن لسريان الألوهية ني الطبيعة » وتجليها ني 
شاا ..الفزيائية المتوعة بمحيث تنحل كيرة المظاهر 'والصور إلى و 
الظاهر بها المشهود فيها 

ومن القصائد الصوفية الموسومة برمز الوحدة الي یل على مظاهر 
الطبيعة المختلفة > عينية الحيلي الي يقول فيها : 
إذا غردت ورق" على غصن بانة وجاوبة قري على الأيلك ساجم 
فأذليٰ لم تسمع سوى فغلمة الموى ومنكم فاني لا من الطير سامح 
)۱( انظر فيما يعلق بالنموذجين المابقين قرجمان الأشواق صل ۲۴-۳۱ ۲ ص ٣لا‏ اب 
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وان جرالرمد ابحجازي بالصفا ‏ وأبرق عن شعلبيي جياد لوامح 
يصرّر لي الوهم'.المىخيتل' أن ذا ستاك وهذا من ثناياك ساطيع؛ 
فاسمع منکم کل" خرس ناطق واب صر کم ' نی کل شي ء أطالسع 

وعلى هذه الأبيات علق النابلسي في شرحه لعينية الحيلي 'بقوله : « إن 
المريد الصادق كلما سمح صوتاً من أصوات الطيون أو الرعود أو غيرها ء٠‏ 
أو شم رائحة عطرة » أو أي ضياء برق أو غيره » ومحضر عند ادراك 
ذلك فلا يغفل غنه > بحيث. ينكشف أمر ذلك الشيء على ما. هو عليه ؛ 
فير أن ذلك تجل” من تجليات التق تعالی عليه» ثم يرى أن ذلك الانكشاف 
تجل" أيضاً من تجليات الحق ني صور الإلتباس بحسب الحجلي له لا محسب 
المجلي » ۷ 

والأصل العرفاني تي ابيات ايلي وي تعليق النابلسي نما هو وحدة 
المعجلي ني صور الطبيعة وأشكاها المتكثرة بحيث يوحد في حد كل شكل 
وكل صورة »' وهكذا تتتابع متوالية التجليات منبثقة من وحدة الشهود › 
فالأشياء تنكشف للعيان الباطن بوصفها تجليات ٠‏ وانكشافها على هذا 
الحد هو لجل" أيضا' يستبطن الصوني بواطة حضور .الألوجية في العبيعة 
بأسرها . 

وي تعبير شعري يعول على الصورة تارة وعلى التجر يد الميثافيز يقي 
تارة آخحرى » يقول الحيلي متحدثا عن شمول التوهر الإلمي وواصفاً 
على طريقة. الصوفية كبرة المجالي ووحدة المتجلي وجوداً وشهوداً : 


)١(‏ عبد الغي الناباسي / المعارف الغيبية تي شرح العينية البلية » اطوط ممكتبة الأزهر .تجت 
ارقم ,°1 و 
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لی خي ي مراي جما 
فلما تېدی نخ متو 
فاو ضاف الاسم والأثر الذي 
فا م من شيء سوی الله تي الوری 
هو العرش والكرسي والمننظر الملا 
هو الأصل حقاً والميو لى مع اا 
هو الور والظلماء والماء واوا 
هو الشمس والبدر المنير هو السَّها 
هو المركز الحكمي والأرض والسما 
هو الدارٌ وهوالي والأهل” والفضا 
هو الحكم' والتأثير والأمرٌ والقضا 
هو اللفظ والمعنى وصورة كل" ما 
هو انس وهو النوع والفصل” إنه 
هو العرَض' الطاري نعم وهو جوهر 
هو الحيوان الي وهو حياته 
هو العقل وهو النفس” والقلب واسلشا 
بدت في نجوم الخلق أنوار شمسه 
فيا أحدي الذات ني عين كرَة 
قطعت الوری من ذات نفسك قطعة 
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ففي كل" مرأى للحبيب طلائم 
ا ا ا 
هو الکون عين الذات والله جامع 
ولا م مسموع ولام سابع 
هو السدرة الي إليها المراجم 
هو الفلات الدوّار وهو الطباشسع 
هو العنصر الناري وهو البلاقع 
هوالأفق' وهوالتجم وهوا راقع 
هو المظللم المعتام وهو اللواسح 
هو الناس والسكتان وهو المرابيع 
هو الع والسلطان' والمتواضسع 
بحال من المقبول أو هو واقع 
هو الواجب الذاتي وهو الماع 
هو المعدن الأصلي“ وهو الموانع 
هوالوّحش' وهو الإنشس وهوالسواجم 
هو الروح وهو اب لسم" وهوالتدافع 
فلم ببق حكم التجم والشمس‌طالع 
ويا واحد الأشياء ذاتلك سايم 
فها هي ميطت عنلث فيها اراقع 
ولم تك موصولا ولافصل قاطحم 


فأنت الورى حقاً وأنشت إمامسنا 
وما الخلق في التمسثيل إلا كثلسجة 
ولكن" بذوب الثلج برفع حکمه 
تجمعت الأضداد ي واحد الها 
فكل باء تي ملاحة صورة 
وکل" مليح بالملاحة قد رهسا 
وکل لطياف جل" أو دق" حستنه 
محاسن من انى لذلك که 
وكل" قبح إن نسبلت سنه 


وإنلك ما يعلو وما هر واضسع 
وأنت بها الماء الذي هو لابسع 
ويوضع حكم الماء والأمر واقسح 
وفيه تلاشتت فهو عنهن“ ساطع 
على کل" قد" شابه” الغصن يانم 
وکل جميل بالمحاسن بارع 
وکل جليل وهو باللطف صادع 
فود ولا شرك به فهو واس 


اتلك معاي الح فيه ٿسار ع 


كلسل نقصان القبيح جماله فا م تقلصان" وما م“ باشعم 
وتبدو قصيدة ايلي بأسرها رمزاً واحداً تنوعت الصور والأفكار 
المغضية اليه »> وليس هذا الرمز إلا الوسحصدة وشمول الألوهية للطبيعة 
ي وضع غايثة يكشف عنها الوجدان الصو المستضيء بالحدس . وني 
هذا السياق تنسجم النظرية والإبداع الفي » إذ التصوف النظري كما 
يقول دلاكروا : ١‏ تر كيب فلسفي يبدا من اللامتناهي ليصل إلى الواقعي »' 
والوجدان يرسم خحطوطه وبحدد حدوده » والتأمل والتحلیل یعپنان 
درجاته وأقسامه » والمقالة النهائية التصوف » هي في الصمي الموية بين 
الوجدان والفعل » بحيث ملق الفكر ما يتأمله > ويتأمل ما خلقه » .. 
والصوني هو من يعتقد أنه يدرك الإهي مباشرة ويشعر باطنيا بالحضور 
المي ٠‏ والصوفي وجداني ممع بي عاطفة مبهمة ووجد كل ما يشثته 
الإنسان العادي إلى مشاعر عددة إومعرفة منطقية وعمل إيجابي » وأماس 
الوجدان الصو » نشاط فعال » وهو القوة على تجقيتق الله أكثر مته 


رقا 


القدرة على امتثاله» .. 

وتعتبر قصيدة ايلي صياغة شعرية في إطار رمزية.عرفانية ألمت في 
تصور الطبيعة بأمشاج الفكر اليوناني ومذاهب المتكلمين ولغة الوحي 
بحسب ما يتأوها الصوفية » وشي ء من التصورات الخاصة بالفلك والظواهر 
الطبيعية » وميل المحيلي في للامه بهذه الأمشاج على اتجاه غنوصي يكشف 
عن محايثة الألوهية وشموها للكون بأسره › ويطالعنا الشاعر ني أبيات 
القصيدة بحديث عن أركان الطبيعة وعناصرها › واليومورفية ٠»‏ والمنطق 
الصوري ثي شكل حديث. عن ابمحنس والنوع والفصل » أما مذاهب 
المتكلمين فنقع عليها في إشارته إلى ابلحوهر والعرض والواجب والمتنع. 
وني القصيدة أفكارٍ اشتقها ابحيلي من لغة النقل كالعرش والكرسي 
والسدرة » وتصورات أخرى استقاها من .لفاك وظواهر الطبيعة من نور 
وظلام وماء وهواء وشمس وبدر وجوم . 

'وتئول هذه الأفكار والتصورات والظواهر إلى وحدة الرمز الذي 
يضمها في نسيج مماسلك » وهمذا الرمز العزفاني مكونات تنحل إلى جملة 
من الخصائص الي يز مذهب الوحدة ني بناثه الغنوصي » سواء كانت 
وحدة خاصة بالوجود أو بالشهود › والفرق بينهما « أن وحدة.الشهود 
ترادف نوعاً من أنواع. التوحيد أما وحدة الوجود »فلا يقصد بها وحدة. 
الألوهية » .بل وحدة الحقيقة الوجودية » ووحدة الشهود حال أو جر ة. 
يعانيها الصولي > .... وهي احص مظهر من مظاهر إلاة الصوفة 
إطلاقاً » بقطع النظر عمن بحصل له الشهود وعن موطنه وجنه ودينه › 


() '. بر وبي / مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة ني فرنسا» ترجمة د ميد الرحمن 
بدوي » ط دار النهضة ۷ + ج ۲ ص ٣۲۱‏ وداجم ایا هاري دلاکروا» 
بحث ني التصوف النظري » باريس »ألكان ۱۸۹١‏ »و دراسات ني تاريخ التصوف و نفسانية 
كبار 'الضوفية المسيحية » باریس » آلکان .٠۹۰۸‏ 


£ 


فإن الوثائق المعتمدة تثبت أنما حال عالية جربا كبار الصوفية على اختلاف. 
أجناسهم وأديانہم » ورمزوا إليها بأسماء حتلفة » وهي الحال الي يسميها 
صوفية الإسلام بالفناء وعين التوحيد وحال المع ۾ © . 

ومن الخصائص الخنوصية المكونة للرمز في بنائه الشعري كا تثله 
قصيادة ايلي > التجلي الإمي ني أشكال الطبيعة ومظاهرها وصورها » 
وهو تجل* يستبطن الصو بواسطته الألوهية ي حضور ها ومعیتها من خلال 
عیان يشکله الوجدان ل والخيال الممدع » وبمذا العيان يقع العارف 
على وسحدة المشهود ي کرة المظاهر . 


وإلى خاصية التجلي الإمي » أضاف الشاعر ما يسمى بمحايثة العلو 
وهي عايثة أفضت بالشاعر کا أفضت بغيره إلى وحدة الطبيعة الخالقة 
والطبيعة المخلوقة ني بنية تضايف بين الوحدة والكثرة » إذ ليس الطبيعة 
ولا ما ظهر منها على حد تعبير الكاشانى إلا العين الأحدية» فظهرت 
الموية بصورة المأذية طر دا وعکساًء بحیٹ ل تعد مادنا رة ال 
الإفي إلا بالاعتبار » وعلى هذا النحو أدركت العرفانية الصوفية الكون 
من حیٹ وأحديته وكليته على أنه الله أو الطبيعة الطابعة » وأدركته من 
حيث التبعض والتخارج وكبرة الصور والمظاهر على أنه أحوال وتعینات 
نابعة من الألوهية ني طبيعتها المطبوعة . 

وعن هذه التصورات عبر ابمنيلي ني قصيدته معولا على ضميرُ الغائب 
من حيث دلالته الأنطولوجية في الغنوص الصوفي على الإطلاق واللاتناهي 
وعدم التعين » وحين أهاب بهذا الضمير ني ثلاثة وعشرين موضعا 


)١(‏ د. أبو العلا عفيفي » التصوف - الفورة الروحية ي الاسلام > دار المعارف ط آولى 

۳ ء۰ ص ۱۸١-۱۸٩‏ وانظر له أيفاً/ 
Fhe Mystical philosophy of Muhyid - Din Ibn Arabi, Cambridge‏ 
University ' Press, 1934.‏ 
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متتالياً »> كان ميل على عناصر الطبيعة وظواهرها وأشكاها المختلفة . 
ويئول هذا الركيب عند الشاعر في قوله : هو العرش > هو السدرة » 
هو المظلم » هو اللامع إلى حر الأبيات » إلى رمز يلوح الصوفية به إلى 
م يشهدون المطلق من حيت هو › ني التعين بوصفه هذا » فتضصايفت 
الهوية والماذية وظهرت الوحدة ني الكارة دو نما اتصال أو انفصال › 
وتجلى الله فاستنارت الأشياء كا تستنير الأجرام إذا ما قابلت ضوء الشمس »> 
فلم تعد هذه الأشیاء حجاباً إذ لیس معه غیره حى بحتجب به › وعادت 
المغايرة هي عين اللاتغاير » فارتفع حكم الثلج ووضع حكم لاء 4 واصار 
الكل غاية ني اللطافة : 
فيا أحدي الذات ني عين كرة ويا واحد الأشياء ذاتك سايسسع 
نجانيت ني الأشياء حين خلقتها فها هي ميطت عنك فيها البراقع 
قطعت الورى منذات نفسلك قطعة و ك ضر ولافصل قاطع 
وما الخلق ني التمثيل إلا كثلجة ‏ وآنت بها الماء الذي هو ابع 
ولكن بذوب الثلج يرفع حكمه ويوضع حكم الماء والأمر واقع 
ونما يتمم التركيب الرمزي هذه القصيدة أمران › الأول أن العرفانية 
الصوفية تصورت الألوهية على نحو ديالكتيكي › إذ الألوهية على حد 
تصورهم مرتبة ابلحمع بين الأضداد »> وعن حركة الأضداد في توترها 
وجيشانما وتقابلها في مدرج الألوهية » عبر ايلي بقوله : 
تجمعت الأضداد في واحد البها وفيه تلاشت فهو عنهن ساطع 
والثاني أن الشاعر قد انتهى ني قصيدته إلى أنه لا نقصان ولا قبح في 
الأشياء إذ كلها كال تام وجمال هو فيض انعكاس اب لمال الكلي الواحد : 
وكل قبيح إن نسبت سنه اتنك معاني الحسن فيه تسارع 
يكمل نقصان. القييسح.٠جماله ٠‏ فا ثم نقصان وما م“ باشع 


۳1۹ 


وربا كان ي هذين البيتين من قصيدة الحيلي » تعبير عن احتقاد 
صوتي موأداه أن ابلحمال والكال والخير أمور إيجابية . متصفة بالوجود » 
ما القبح والنقصان والشر فتئول كلها إلى النفي والسلب والعدم وليس 
الأمر من ناحية الواقع على. حد ما اعتقدوا » بل ان مذهيهم ني تصور 
الوجود من حیثٹ آنه جماع المتقابلات والأضداد » لا يوازر اعتقادهم 
ر#در ٠ا‏ يعر ضبه للنقد . 
هذا ما فطن له من بين الفلاسفة ذوي النزعات المنطقية التليلية 
برتراند رسلل اامsوںRu B۲۵۵‏ ي حديثه عن الخصائص الي کو 
الفلسفة الصوفية »> فبعد أن أوضح اعتقاد هذه الفلسفة ي التبصر والحدس 
وشكها ني المعرفة الشائعة العامة »> ولعانما بالكشف الذي يعارض العقل 
والتحليل » أشار إلى أن هذه الفلسفة الوجدانية » قد آلت إلى تصور الشر 
جرد مظهر حالص ووهم يولده ما يقوم به العقل التحايلي من تقسمات 0 
ولدينا من بين ماذج الشعر الصوني ي الأدب الفارسي على كرتم 
وتنوعها » قصيدتان تلقيان مزيدا من الضوء على رمز الطبيعة ني هذا 
الشعر » أما الأولى فقد الحبرناها من قصة يوسف وزليخا الي نظمها 
عبد الر-حمن الحامي ۸۱۷ / ۱٤۹۲ / ۸٩۸ : ۱٤۱٤‏ » وفيها يقول : 
نظ إلى الشقائق ثي المبال 
حین تتجمل" فصول اربيسع 
کپف تشق"“ ورو دها طربقاً ها من حت الصخور . 
قامت ني البدء تلات النفسشة من الحسن الأزلي 
فضرب متسه حارج إقلم القادس 


Bertrand Russell, Mysticism and Logic and Other. (1) . 
essays, London, Unwin Books, P. 14, 15. 


۳1۷ 


لتجلتى عمسلل افاف ,الأنفس. 
فأشر قت لمعة" مته على المسللك والملائكة 
ووقعت على الورأدة من تلل اللمعة أضواء 
فسرّت من الوردة إلى البلبل حرقة ااروح 
واتقدت حدود الشملع بقيس منتلك النار 
فأحرقتّت في کل مأوی منها ئات الفراش 
وف لور ها ار فت المج ١‏ دا 
* اش a‏ ا م 
ومن طلعتها تحلى بابمحمال عيا ليسلى 
وبا اتشر جت شفتا شیرین عن کر مذاب 
قفارت قلب رویز وروح فرهسساد 
وتجلسسى جمالهسا ني كل مكان 
وانعقّد سارها دون أحباء العالسم 
فطاع مسن جیسسب مسر ل کشعان 
wv‏ ر 1 
حیسا به توفسست نفس زایخضا*+ 


وقصيدة ابحامى السابةة تدور كا نرى على تصورات عرفانية خحاصة > 
ل ن اها 6 ار اة ام ين امال وعد ا ا ا وا 
الإمية أو ما يسميه ابن عربي بالنفس الرحماني الخالق » وهذا ما يشكل 
الطبيعة تي قصيدة الحامي على نحو رمزي » إذ تئول العلاقة بين اللحمال 
والرحمة إلى جلي الله وانكشافه الاستطيقي في صور الطبيعة وأشكاها 


ومظاهرها من حيث ظهوره ي الأعيان الحميلة . 


« د , محمد غنيمي هلال | مختارات من الشر الفارسي» وراجمع أيضاً للجامي پوسف وز لیا 


سل ايند 1۴١٣۳‏ , 


۳1۸ 


وإلى تجلي اللحمال الإهي الرحم الذي أبى أن يظل خلف التقاب ني 
2 بالعماء » رمز باي e‏ او اي 
مظاهر الطبيعة المتنوعة ك هي TT E.‏ الأزلي» 
فالوردة الفيسحاء الي هام البلبل بها عشقاً » وزمر النيلوفر يطل من الماء » 
وو جه لیل القسم وصورة يوست الي طلعت من جیب کنعان قمر 
مشرةا » كلها أشكال فزيائية تنحل إلى وحدة التجلي الإمي بنعت ابحمال 
ولا مالك المحب العارف إذا عاين وحدة الأشياء ابلحزثية اللحميلة من حيث 
تبدو له تنوعات لثال واحد أعلى » إلا أن er‏ بهذا المئال عشقاً ومحترق 
به کالفراش : 
ولسنا نشلك ني أن ابلحامي الذي قرأ مصنفات ابن عربي » قد أل“ 
افا بأشعاره وقصائده » وتأثر ببعض صوره وأخیلته › فقول المحامي : 
١‏ فطلع من جيب قمر کنعان ميا .... إلخ » لیس سوی تأثر مباشر بقول 
ابن عربي ي [حدی قصائده : 
المطلعات من ايوب أهاة ل تلفي" ت الام کواسقا 
وأما القصيدة الثانية الي تزيدنا قرباً من ٠رموز‏ الطبيعة ني الشعر 
الصو › وترينا كيف امتدت هذه الرموز في شعر المتأحرين > فإنما 
محمد أقبال ۱۲۹۸ / ۱۸۷۴ : ۱۳۵۷ / 14۳۸ . 
قال ي قصبيدة له بعنوان « النهر » : 
أنظرً إلى التهر كيف يساب سير التمل 
في جيوب المرج كأثه المجسرة 
قد كان قي نوم الد "لال على أرجوحة السحاب. 
إذا. به يمتح عين. الشوق. إلى أحضان .ابابل . 


۳4 


. متفر داً ې سيره فارع البال 2 کل ي ء 
ي طريقه قد أبدع الربيع اللائكي الطلعة 
فيه تفس الورد وتنفست الخزامی وتنفس السوسن 
تغازله الورود أن عليك ان تبقى أمامنا قليلا 
وتضحاك" البراعم وتجلذب إليها أذياله 
لا دراية له مہدیات الدٴّل من‌ذوات الثياب الخضر 
قد قطم الصحراء ومزق صدر البل وامضاب 
شط البحر لا ساحل له ينساب سير الشمل 
عل سو اء ف انسیایه صمو دا وهبوطا کالسیل 
عبر قصور الاوك وجدران القلاع والمرو جوالخمائل 
هلعا قویاً سریعاً ترق الکبد دون قرار * 
وتيدو القصيدة إذا ما أهبنا بسياق روحي »› تركيباً رهزياً متعدد 
المستويات عول الشاعر فيه على تنشيط تيار من الصور اللرثية الي تصب 
في منبعها مرة أجرى » ولعلنا نلاحظ كيف يبراكب البناء المجازي. متمثلا 
والنهر الذي بحدثنا الشاعر عنه ني القصيدة › رمز على الحركة والتغير 
والصيرورة الخالقة » ولا كانت الحركة تقتضى أطرافاً متقابلة » عبر 
الشاعر عن هذا التقابل ورمز له بالنهر ينساب كالسيل الحارف صعوداً 
وھبوطا عل حد سواء . وإننا لا نضع کا قال هير قليطس » أرجلنا ي النهر 
مرتين لان مياهاً جذيدة تجري من حولنا . 


# مثارات من الشعر الغارسي » وراج لإقبال ایشا بیام مشر ق » و پور عمجم ٤و‏ ار مغاڻ 


° 


والنهر في قصيدة الشاعر رمز صوني على مبدأً واحد حي متوئب 
لتق الأشياء ني سورة عارمة › ويتجلى فيا بحخلق » ولا تفتاً هذه الإرادة 
ني جالقيتها الفاعلة » تشتاق إلى معاينة تجليها المبدع وكيف تنفعل هما الطبيعة 
ي استسلام وإذعان » فإرادة الحياة ني تجليها الخالق » قد أبدعت الربيع 
الملائكي الطلعة » فالأ كام النائمة تتفتح > والبراعم الناعسة تتمطى › 
والورود و الخزامى والسوسن 4 تتنفس فیشیح منھا عطر فاغم 


ولا يستعصي أو يتأبى على هذا البداً الكلي الحي شيء » إنه لينفذ 
قوياً مقتدراً ي صم الأشياء الصلدة والمادة الحامدة » فيخترق المضاب > 
وغزق صىكدر الحبل ٤‏ وار جدران القلاع الشاهقة : 


رلکن ل این بتجه الور وقلا نشطت حرکته وانساب موتجه عبر 
المروج والصحراء ؟ إن هذه الإرادة المقدسة ني خالقيتها إرادة قوة وحياة» 
سا > وما فا لق وثبلاع من آشکال الطبيعة وصور العام امختلفة ¿ 
لا غاية ما » إذ الغايات إغعا تلائم ساو بتا اللي ني الحياة. » وإذا كان 
لا بد من التحدث عن غاية » فلا مناص من أن نقول إلا هي غاية تفُسها » 
ولا كاذت هذه الإرادة الحية العاقلة لا تتناهمى » فإن غايتها لا تتناهى 
كذلاك » اولس النهر کا صوره إقبال ني قصيدته » ينساب شطر البحر 
لا ساحل له » ويندفع دونما قرار؟ بى > وإن هذه الروح الحية المعللقة 
لتتغلغل ني الطبيعة بأسرها » وتأبى إلا أن تحقق ذانما في صور العام وتعيناته 
امختلفة حى تصبح وجداناً فاهما » ومفهوماً » إنما المد الغامر > والدفقة 
السارية والوثبة الحية الي نجاوزت با الكينونة انخلاقها على نفسها صوب 
المظاهر والصور والأشکال : 


وهكذا أحال الصوفية بي شعرهم الذي يصف الطبيعة على رموز 
وفيرة » توساوا إليها بالمجازات والصور العينية ومنطق الخيال على حد 
کر فیکی Vico‏ وهو منطقی لا شان 4 دصور ية الفكر وتضصیل المغولات 


في الأجناس.والاأنواع وضروب القياس » وكل ما ني الأمر أنه ينيهنا إلى 
آنا ن نکشف عن الأصل المحوهري للشعر > ١‏ إلا إذا نقبنا عنه ي عصر 
الأبطال وعصر الإنسان » فالإنسانية لم تيدأ بالتفكير المجرد ولغة العقل › 
إذكان لا بد أن تمر أولا بلغة مرموزة نقع عليها ني الأسطورة وي الشعر». 

وإلى جانب هذه القصائد الي تحوم في أجوائها الرموز الثابعة من 
تيار يبلي نشط وصور حسية متراكمة » نظفر بأبيات أدارها الصوفية 
على جريا ميتافيز يقي خالص وتصورات لا ميب مما تنطوي هايه الصور 
من كيف حسي مفعم بالإحاء » وني هذه القصائد نجد أنفسنا بإزاء رموز 
تنحل إلى مقولات وآفكار خالصة . 

والحق أن شعر الصوفية سواء عول ني رمزيته على الأبنية الإستمارية 
أو على التصور والتمثل البحت » ينتمي الى ما يعرف بالشعر الميتافيزيقي 
g « Metaphysical Poetry‏ لا أن نتساءل »> هل يتم هذا الشعر قيمة 
فنية حقة ؟ وهل هو في بعض جوالبه آميل إلى طبيعة النظم منه إلى ردح 
الشعر ؟ . 

للإجابة عن هذه التساولات ٠‏ بنبغى أن نقر أولا بأن الشعر بو صفه 
طا فنياً من أنماط التعبير » بتكون من تيارين جوهريين » تيار تأملي 
مله الأفكار » وتيار وجدانى يمثله الشعور . بيد أننا نلاحظ أن مله 
اللناية تختفي نماما ني كل شعر يتسم بطابع الإبداع والروية الشعرية 
املهمة »> حيث تبدو الأفكار النابعة من التأمل الخالص مشربة بالعاطفة › 
وعلى هذا النحو يعتبر الشعر اليتافيزيقي على .-حد ما يقول هربرت ريك 
Herbert Read‏ » فھما عاطفياً للفکر » نه کا وصفه دانی › فکر متحول' 
إلى جازات وتخيلات . ۰ 

ومن الخطاً في نظر ريد » أن نتصور الشعر الميتافيزيقي بوصفه شعراً 
تعليمياً › رغم. آنا جد من جانبنا قدراً غير قليل من الشعر الصوفي › 


۳Y 


سو ده طابع تعليمي مباشر > ويعتبر هذا الشعر التعليمي ذا ما ادنا 
بدأ القيمة » في الدرجة الدنيا من هذا الشعر . وليس الشعر الميتافيزيقى 
بأقل من الشعر الغنائي من حيث الإنفعال والعاطفة » وكل ما هناللك أن 
العاطفة تنجلى فيه على نحو تلف > والعاطفة كا يرى ريد هى الرارطة 
الممكنة بين الشعر الغنائي والشعر اليتافيزيقي . وني نقده شعر ماتون › 
التمس معيار الشعر اليتافيز يقي الأصيل فما سماه وحدة الفكر والشعور › 
وهي وحدة تختفي معها الثنائية »> ويتلاشى ازدواج النسق العام للفكر 
والإحساس الشعري " . 

وهكذا ينطوي الخيال ني هذا الاون من الشعر على قيمة ميتافيزيقية 
شاملة » يبدو معها الفرق بين الشعر والفاسفة فارغاً مصطنعاً » وهذا 
ما أكدته على سبيل المثال » الخالية الأ لانية لدى فشته وشلنج الذي أعان 
أن الفن إ كال للفلسفة »> وشليجل في تصوره لا وصفه بالشعر المتعالي أو 
شعر الشعر » وهذا ما طمح إليه الرومانتيكيون » إذ أرادوا أن مجعلوا من 
الشحر فلسفة ومن الفلسفة شعراً " . 

وربا انطوى هذا الطموح على تناقض شكلي يئول الى ما بين الفلسفة 
الشعر من اختلاف > فبيما تعول الروية الفلسفية على التحليل المىضوعى 
الخالص والتجريد العالي » تعتمد الروبة الشعرية على العاطفة والخيال الذي 
يركب الصور من المحسوسات . وعلى الرغم من هذا التقابل » بمكن أن 
يتضايف نس الفكر ونسق الإحساس الشعري » على أن تأسيس الوحدة 
الي تمزج التيارين » لا يتأتى إلا لعبقرية شعرية ابس الفكر أشكال المجاز 
وتحيل الصور والأخيلة على سياق فكر مشر بالوجدان : 


Herbert Read, Collected essays in Literary Criticisrn, (0 
L.ondon, Second edition, 1950, P. 71, 84. 
Caasirer, An essay on man, P. 198, 189. (+) 


۳۲۳ 


والحق أن هذا التوحيد بين المعنى والصورة »› بين الفكرة والعاطفة › 
بين التمشل والوجدان » هو ما نظفر به ي كل شعر رمزي › إذ اارمز 
الشعري يبدو في وضع القسام ظاهري على نفسه» لأنه يطمح الى شي ء ما 
يتجاوز حدود طبيعتنا الإنسانية › الا آنه لکي يعبر عنه » يتشبٹ بکيف 
حسي خحالص يو سسه منطق الخيال . 


وتي الشعر الصوفي التزعة » نظفر بهذين النوعين › من حيث يثولان 
الى طبيعة ميتافيزيقية »> ولدينا من هذا الشعر قصائد حولت فيها الأفكار 
اليوصوفية والتصورات الخنوصية الخاصة بالمشاهدة والتجلي والمحايثة 
ووحدة الوجود الى أخيلة حية وصور نابضة ورموز مشوبة بالوجدان 
الصوتي كقصائد ابن عربي وال يلي والرومي وابحامي وعحمد إقبال وغيرهم 
من الشعراء الملهمين . 

وقد حقق الصوفية ني هذه الأشعار الوحدة المحامعة بين نسق الفكر 
ونسق الشعور » بيد أن لدينا قصائد ومقطوعات أخحرى > إختفى منها 
تماما الكيف الحسي لاصور والنسق الوجداني والإحساس الشعري › 
محیث لا مكن أن نتحدث بعد في هذه الأشعار عن تضايف موحد بين 
الفكر والشعور والى هذا النوع الثاني الذي بسيطر عليه طابع فكري منعزل 
عن الخيال والشعور » تنتمي بعض أشعار ابن عربي » كقوله ني فصوص 
الحكم متحدثاً عن التنزيه والتشبيه : 


له س ايم 
آ1 


فن قثاست بالغتز یه کشت مال وإن قلست بالتشيه کنست 2 
وإن قلت بالأسريسن كشت مسد دا وكنت إماما في المعارف سيدا 
فمن قال بالإشفاع کان مشر کا ومن قال بالإفراد کان موحّدا 


ولياك والتشبيه إن كنت انيا وزاك والتتزیه إن كنت مفتردا 


Y4 


فا انت هو پل انت هو وتراه ي عين الأمور مسرحاً ومقيدا » 
وقوله مشیرآ الى الموية والسوية واللاتغاير بين الله والأشياء : 


فاناتق للق بيدا الوجه فاعتبروا فطيس: لقا بهذا الوجه فاد كروا! 
من يدر ما قلت م تخندل بصیرته ‏ ولیس یدریه الا من له صر 
جملع وفرق” فإن العين واحدة" وهي الكثيرة لاتبقى ولا تلذر «» 

وقوله متحدثا عن تنوع التجلي والظهور الإمي في الأشكال والصور 
والمشاهد الخيالية الي تدرك هذا التجل : 


فللواحد الرحلمن في كل وطن من الصورما فى وما هو ظاهرٌ 
فإن قلت هذا الحق قد تك صادقا وإن قلت أمراً آنحرا أنت عابر 
وما حكمة” ني موطن دون موطن ولكته باحق“ الخلق سافر 
إذا ما تجلى العيون ترده عقول" ببرهان عليه تابر 
ويقنبل تي جلى العقول وني الذي يسسَمىخيالا“ والصحيح النواظره « ء 

ولدى إبن الفارض وعبد الكريم ايلي والششتري وعبد الغيي النابلسي 
وغير هم من شعراء الصوفية قدر غير قليل من هذا الشعر > وإن شنا 
تعبير ا أدق قلنا » قدر غير قليل من هذا النظم الذي يفتقد حرارة الوجدان 
الصوني > افتقاده الىراكيب المجازية والصور الخيالية الموحية وتغلب على 
هذا النوع من الشعر سمة التجريد الي لا تخلو من طابع التعليم الغنوصي 


# فصوص اكم | فص حكمة سبوحية ني كلمة نوحية › وانظر في شرح الأبيات» الكاشاثي 
وبالي « فان كنت مثنياً الخلق مع الحق » فاحذر التشبيه بأن تثبت خلقاً غير »٠‏ بل اجعل 
الللق عينه بارزاً ني صورة التقييد والتعيين » وان لم تثث الالق معه فاجعله الواحد 
يالحقيقة الكشر بالصفات » واجعله عين الحلق جب بصورهم / ص ٠١‏ . 

«٭ فص -حكمة قدوسية في كلمة اأدريسية . 

«##» فص حكمة حقية بي كلمة اسحقية . 


o 


ومع ذلاب فلدينا نماذج كثيرة من الشعر الصوني ٠‏ أرب فيها التركيب 
اميتافيزيقي طابع الوجدان والخيال المبدع » وتي هذا النوع من الشعر 
بعكن أن تستشف شعورآً صوفياً بالوحدة الشاملة الي تضم الكائنات جميعها 
ي سيج متلاحم » وليس هذا الشعور بالوحدة الي يعاين الصو انبثاق 
الأشياء منها وعودتها إليها على نحو بشيع فيها الإنسجام والتوافق بحيث 
تتضام الكثرة وفقاً بدأ موحد » حى إن الصوفي ليشهد ي الحزء الفرد 
الكل بأسره » بالأمر الذي يقع عليه الحميع » إذ لا بحقتق هذا الشعور إلا 
الصفوة من الحكماء والعرفانيين والشعراء الملهمين > في لحظات تارغية 
نادرة » وي ومضات نفسية خاطفة » يستضي ء بإشراقها الشعور الذي 
تخمر ٠ه‏ معرفة كشفية هي بر هان تفسها › وي هذا المدرج يعاين الصوي 
الألوهية المحايثة متجلية ني صور الطبيعة وأشكاها المنوعة »> ولا غرو 
بعد ذللث أن نتعلم من الشعر الصوني » كيف نةرأ شفرة الكينونة على نحو 
فريد وكيض نستقبل ما ترسل الطبيعة من لغة مفعمة بالرموز . 


۳۲٦ 


القصل الثالكف 
زمز الحمر 
١‏ -مقدمة : اللحمر ني الشعر العربي 


۲ - التحول الرمزي للخمر في العرفانية الصوفية 
۳ رمز الحمر ي الشعر الصوقي 


١‏ - مقدمة : الخمر ي الشعر العربي 


عرف العرب ي جاهليتهم الخمر المعتصرة من العنب والتمر والشعير› 
وي القرآن الكريم ذكر لشي ء من ذلك › في قوله : « ومن تمرات النخيل 
والأعناب تتخذون منه سکراً ورزةاً حسنا» ۱۷ / النحل . 

وقد تصرف العرب ني أسمائها وكناها بحسب اللون ودرجة الإسكار 
والبلاد الي كانت نجلب منها » ومن ذلك أنهم كانوا يسمون نبيذ الشعير 
الحعة » ونبيذ العسل البتع › أما مزر فنبي الحنطة > والسكركة إسم 
معرب لخمر الحبشة . 

« ومن بين الشعراء اللحاهليين الذين اشتهروا بالحديث عنها » ودار 
ي شعرهم وصف کئوسها ودنانما وحوانيتها ومجالسها » أعشى قيس › 
وعدي بن زيد الحيري » وقد عرض ها کثيرون في أشعارهم مفاخرين 
بأنہم بحتسو نما ويقدموما لرفاقهم »> وأكثر من كان بتجر بها اليهود 
والنصارى »> وكانوا يجلبوما مم من بصرى وبلاد الشام ومن الحيرة وبلاد 
العراق » ويقال إنمم كانوا يضربون خيامهم ني بعض الأحياء أو ثي بعض 
القرى » ويضعون فوقها راية تعلن عنهم »> فياتيهم الشباب ليشربوا 
وليسمعوا بعض القيان ممن يصاحينهم » وكان من الشباب من يدمن عليها 


۳۲۸ 


حى تنفر منه قبیلته » وقد خلعه ها یتدنی فيه من رذائل » ٩‏ وعن هذا 
الوضع الذي كانت تتخذه ابلمحماعة أحياناً تجاه الفرد » عبر طرفة بن العيد 
ي قوله : 


٤‏ ا e‏ ا ا وو 
وما زال تىشمرابي الخمور ولذ تي ديعي وإنفاي طريفي ومتلدي 
إلى أن تحامى العشيرة كلها وأفرد ت إفراد اليعير المعند 


ويبدو أن تعاطي الخمر ومعاقر تما ي العصر الاهلي » كان علامة على 
ما بمكن أن يوصف بأنه فتوة وثنية > وذلك لأن الشعراء ما تحدثوا عنها إلا 
ني سياق ما كانت ابلعماعة تشید به من بذل وسځاء . 

ولقد أجاد وصفها من بين شعراء الحاهلية › الأعشى » إجادة لفتت 
القدماء إليه » وهو وصف يفيض بالحيوية اذ جسم فيه بيثتها وجالسها 
وما ينشر فيها من الورود والرياحين » وما يقوم فيها من السقاة والمختين 
والإماء اللائي يابسن الشفوف وما يضرب عليه العازفون من آلاث الطرب”'. 


ومن كلفوا بالخمريات ني العصر المحاهلي » عدي بن زيد العبادي 
النصر اني > وكان من شعراء اليرة المشهورين » ويعد من رواد شعر. 
الخمر في العصر الحاهلي »> تم لمن ظهروا ني العصور الإسلامية بعد ذلك 
من ثل الوليكد بن يريد وأبی واس »> وی أخبار الوليد آنه کان من 
ندمائه » القاسم بن الطويل العبادي » ورعا كان هو الذي عرف الوليد 
بشعر عدي » ٳذ کان يرویه له » ویعی فيه محبد وغيره من المخن ثل 
هذا الصوت الذي أورده أبو الفرج : 


(۱) دکتور شوقي ضيف / العصر ااهل »> ط دار المعارف ممصر » الطيعة الرابعة ص ۷٠١‏ 

(۲) دکتور شرتي ضیف | العصر ااهل » ص ٠٠۵١‏ . 

» أنظر بي ترجمته/ الأغاني ۲/ ۹۷ ؛ وابن قتيبة > الشعر والشعراء أ / ٩۷٦‏ وكتاب: 
لويس شيخو « النصرانية وآدابها بين عرب الماهلية » . 


۳۹ 


سے و 


بكر العاذلون تي وضصح الصب ح يقولون لي ألا تستقيق' 


لست أدٴري وقل جفاني خحليلي عد" يلومسي م واو 


. قالوا آله أصر حرنا قات ية" ف ینا ايق 
ا ا ار کعین الدياث صفی سلافها الراووق' 3 


ولا نزعم أن تحريم الخمر ي الإسلام قد قضى عليها وأوهن من 
الفن الشعري الذي تناوها > إذ إننا نلاحظ أن شعر الخمر قد ازداد ثراءء 
واتسع معجچمa‏ الفي »> وتنوعت صوره وأنحيلته تنوعاً دل على ما أ 
بالبيثات الإسلامية في عصر الأموبين وعص العباسيين من بخ وترف 
وإغراق في الاو والمجون . 

ولقد انتشرت ني البيثات الإسلامية أخبار وروايات عمن اشتهروا 
بالمجون والإباحية » ولم تكن تلك الياة الماجنة الرحيصة إلا « أثرأً من 
آثار الفتوح وما حملت من أموال وحضارات وصور من الترف الى 
العرب » فتحضرت مكة والمدينة » وتحضر العرب الذين استقروا في 
البيئات الحديدة » وأقبل أهل العراق على الخمر > وكأما كانت الفان 
هناك وما حملتهم من الخطوب باعثاً هم على المجون ‏ © 

ولا فى أن المجتمع الإسلامي › كان منذ الحكومة الأموية جماع 
ظواهر متناقضة › ونسیجا ۔حضارياً من الأفعال وردود الأفعال > ومستوعب 
نماط متلفة ونماذج متباينة من الشخصيات والقيم والسلوك والمذامب 
والإجاهات ٠‏ فا نكاد نجد الشعراء الماجنين المولعين يشرب الخمر 
ووصفها والتخي بها » من أمثال الوليد بن يزيد وغالب بن عبد القدوس 
المكى بأبي اندي » والمغيرة بن الأسود المعروف بالأقيشر الأسدي 


(۱) شوني ضيف ٠‏ العصر المحاملی ص ۳۹۲ » وانظر أيغاً » الاغاني ط دار الكتب ٠/۷‏ 
(۲) انظر/ د . شوقي ضيف » العصر الاسلامي » دار الممارف » ط ۲ » ص ۲۷۷ ٣۸۰|‏ 


۳ 


وابن ميادة ندم الوليد بن يزيد وابن هرمة وبشار بن برد والحسن بن هانىء 
حى نقع على شعراء التقشف والوعظ الديي والزهادة من أمثال سابق 
البربري واعظ عمر بن عبد العزيز » وأبي الأسود الدولي وأبي العتاهية› 
وما أن نظفر بشعراء الغزل الصريح من أمثال ابن آي رع ة والأحوص 
والعرجي » حى يطالعنا شعراء الغزل العذري جميل والمجنون والعباس 
ابن الأحنف وغیر هم تمن وسموا الشعر الغنائي بطابع رومانسي ظاهر. 

ويازمنا للوقوف على ما ألم بشعر اللحمر من تحول رمزي لدى 
الصوفية » أن نتعرف أولا على اللحمر في تراث الشعر العربي > ومن 
آبرز ز اللحصائص الفنية هذا الشعر > ولم الشعراء بالنديث آحياناً عن 
البلاد الي کانت بلب منها» وي بعض هذا الشحر تطالعنا الحمر 
منسوبة إلى عانة وأذرعات وغزة وبيت راس وفلسطين وبصرى وصبمرخحد 
وصريفين وبابل وغير ها من البلدان الي ذاع صيتها ني اعتصار الأنبذة 
المختلفة الطعوم والألوان. 

وقد ورد في بعض هذا الشعر إشارات إلى خمارين مشهورین کابن 
بجرة الذي كان خماراً معروفاً بالطائف » وفيه قال أبو ذويب المذلي : 


ولو أن" ما عند ابن بجرة عندها ‏ من اللحمر م تبلل" لهساتي بناطلِ 

ومن باب نسبة اللحمر إلى مكالها قول الأعشى : 

صريفية طيباً ‏ طعمها تصفق ما بين كوب ودن ء 
وربا دل ولع اللحمريين بمذه النسبة المكانية > على طبيعة أصيلة في 


« انظر / أبو العلاء المعري » رسالة الغفران » تحقيق د . عائشة عبد اارحمن » ط . الحامسة » 
مس ٣٥۹‏ » ٣٥ا.,‏ 
وانظر الوقوف على الأعلام > ياقوت المحموي / معجم البلدان » ليبزج س طهران» طبعة 
مصورة .٠١۹٦١‏ 


۳۴۳ 


الشخصية العر دية الي کانت یل من العصر الحاهلي الى السحث عن 
أصالة النسب والتثبت من الأعراق » سواء كان نسب أشخاص أو 
حيول أو خمور » حى لقد اشتهر بعضهم بمعرفة شجر الأنساب اللحاصة 
بالقبائل والبطون » مراعاة منهم لروابط العصبية واعترافاً بيعض النظم 
الإجتماعية كنظام الأحلاف ونظام الولاء و كذلك كان شأنہم مع الحيل 
لا ها ني حاتم إبان السلم وني الحرب من وضع متميز . فلم يكن غرياً 
والحالة هذه » أن يعيي الشعراء ني وصف اللحمر بذكر نسبها ومعتصرها 
والبلاد التي كان التجار ب جلبو نما منها ليرو جوها لي أسواق البيع والشراء ء 
وليتخذوا منها سبيلاً إلى الغبى والثروة . 


وما يدحل ني تكوين الحصائص الفنية لشعر اللحمر » وصف الشعراء 
ألوانما وطعومها روائحها وأوانيها ومكابيلها ومجالسها الي كان 
بشيع فيها الغناء والمجون » ودبيبها في عروق الشاربين . 

وني قصائد الأعشى › وان كان شيء ليس بالنزر منه موضوعاً 
انتحاه بعضس رواة العصر العباسي ¢ نظفر دشعر بوجي بانطہاعات ذاتية 
آسرة » وقدرة على ملاحظة التفاصيل والدقائق اللزئية » وتفنن واسح ي 

وحدثنا الأعشى ني قصيدته الى مطلعها: 

#ه ° ص 5 و ۽ س 
ودع هريُرة إن الركب مرتحل وهل تطيق وداعاً أا الرجْل 
أشر نشيط يشوي اللحم للشاربين » حى إذا انعقد مجلس الشراب »› 
برت فيه الرياحين » وأخحذ الساقي يروح ويغدو وقد قصر قميصه وجا 
ني نحدمة الندمان » وإذ قد جعل يتحرك ني خحفة وسرعة »> أخذت تنوس 


ا 


أقراطه المزينة باللالىء على عادة الموالي من الروم الذين كانوا يديرون 
تالف الانات . 

وف قصيدته يطالعنا القيان اللائى يرفلن ي شفيف الثياب ٠‏ يغى 
بعضهن على ضروب الصنوج وحمل البعض قرب اللحمر الصغيرة على 
أعجازهن متمایلات ف دل وجمال : 
نازعتهم قضب الريحانر متكثاً ‏ وقهوة مزة راووقها خضل 


‌ 


یسعی با ذو زجاجات له نطف مقلص" أسفل السربال معتسل 


ومست جیب حال الصنج د إذا ترجع فيه القينة الفضل" 


r 


والساحبات ذيول الربط آونة” والرافلات على أعجازها العجل” 


وعلى هذا النحو من الوصف الحي الممتزج بطابع الروية الي تيء 
مناخ المشهد الذي صوره الأعشى › حدثنا ني قصيدة أخرى عن الندمان 
الذين قصدوا الحانوت قبل أن تعلن الديكة انبلاج الفجر › و كيف أم 
أحذوا يساومون الحمار الرومي الذي جعل حدق فيهم بعينيه الزرقاوين › 
حى إذا نقد دراهمهم ليتابت منها »› قام الى مظلته حمل ني يده سراجاً › 
سقط ضووه وهنا على ما علق ي حیمته من هداب وملاءات وأستار 
وأخرج هم حمراً اعتصرها من بواكير الأعناب . وجعل الشرب 
يتداولون أنخابما »> وبطوف عليهم الساقي بابريقه »> حى نعموا وطابوا 
واستولی عليهم الحمار »> وما بلفت الانتياه ي هذه اسلحمرية > للام الشاعر 
فيها بصور وأخيلة وأوصاف لون اللحمر وتأثيرها » ذاعت من بعد 
وأضاف إليها الشعراء ني العصرين الأموي والعباسي صورا تحمل طابع 
الحضاراث الوافدة . 

ومن بين الصور الى تعاطاها الأعشى وثداوطما الشعراء > الردد 
والاحتلاف إلى الحوانيت قبل شروق الشمس وقبل أن بوذن دياك 
الصباح 


PY 


فقشمننا ولا يصح ديكتا إلى جونة عند حداادها 
وقال عدي بن زيد: 
بكر العاذلون ني وضح الصر ح بقولون لي ألا تستفيق 
ودعوا بالصبوح يوماً فجاعث قينة ني بينها إبريق 
وقال أو نواس 
ذكر الصبوح بسحره فارتحا وأملّه ديك الصباح صياحا 
ولا نزعم أن ديك الصباح قد خرج ني هذا الشعر إلى رمز على 
شعور باطن باازمان الذي مزق الأشياء أو أنه رهز على شعور بتفلت 
العمر وانزلاقه > ذالك أن التشبث بالمحسوس والوقوف عند وصيده لدى 
أولئاك الشعراء » بنع من افتراض هذا التأويل المتعسف » وكل ماي 
الأمر » أنه كان يلذ للشاربين أن يسكروا ني هذا الوقت الباكر حيث 
يرق اهواء ويصفو نسم الصباح المنعش أو آم کانو! يأمنون على أنفسيم 
من الین ومن ملامة الغير م إذا ما التحفوا بغیش الأسحار . 
وقد کلف اللعمريون 5 مختاف العمصسرر يتصوير لون الحمر > 
في إما كميت قانية الحمرة كأنها حوصاة فرخ النعام كما قال الأعشى : 
وقام فصباً. لنا قهوة تسكننا بعد إرُعادها 
کیا تکشف. عن ا لذا صرحت بعد إزباد ها 
كحوصلة الرأل في جرا لذا جليت بعد إفعتاد ها 
وإما بيضاء صافية كانها ذوب من شعاع الشمس » قال الأعشى : 
مشعشعة" كأن على قراها إذاما 2 طعا سهاما 
رها أو انات شهراآ ورجی اوها غاماً فاا 
كأن شعاع رن الشمس فيها إذا ما فت عن فيها الاما 
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وقد تختاط ألوانها فتجمع بين الصفرة والحمرة > كتلات الي وصفها 
الأعشى ني قوله : 
وکأس کعین‌الدیلك' باکرت‌حدها . بفتیان صدق والنواقیس تضرب 
سلاف كأن الزعفران وعندما ٠‏ يصفق في ناجودها ثم تقطب 
وهي على آي الأحوال مروقة لا يعلق ہا شوب »> صافية رقيقة 
اللوهر » تكاد لشدة صفائها تمتزج بها الأضواء » حبى تتولد في قداحها 
أنوار على أنوار » قال الوليد بن يزيد : 
فقد جلت ' ورق" جوهرها حى تيدآت ني منظر عجب 
کانہا ني زجاجها قب تذکو ضياء ي عيلن مرتقب 
وقال آبو نواس : 
رت عن الاء حى ما يلائمها لطافة وجا عن شكلها الماءٌ 
فاو مرجت بہا نورا لمازجتها حى تولد أنوار وأضواء 
و كثيرآً ما كان أولئلك الشعراء يتحدثون عن أنواع الأنبذة واللحمور ¢ 
إذ منها ما قد طبخ على النار حى ذهب أكيره » ومنها ما لم يطيخ وهو 
أشد تأثيراً وإسكاراً » وفيه قال ابن ميادة ندم الوليد بن بزيد : 
ومعتق حرم الوقود كرامة” كدم الذبيح تمجه أوداجه 
ضّمن الكروم له أوائل حملله وعلى الدانان نامه ونتاجه 
وقل تدا ولوا ف شعر هم الحمر اصرف واللحمر الممروجة يالماء أو 
اللعمر الممتزجة بالماء البارد المتحدر فوق الصخور › المعتقة أشد ما يكون 
التعتيی > قال العجاج » الراجز : 


Yo 


قطف شض أعنابها ما قطفا وغها حولين م استودةفا 
صتهباء“ ترطوما عتقار؟ تترتقا فشن في الإبريق منها رن 
من راصف نازع سيلا غا 

أما أبو نواس فكان لا حتسيها إلا صراحاً معتقة غير مقتولة > وإنه 
ليصور تقادم عهدها تصويراً جسمها وحاع عليها خصائص الكائن 
الي 1 
ان على اللحر بالائها وسمها أحسن أسمائها 
. لا جحل . الام نما قاهرا ولا تستلتطها على مائها 
كرخية قد عنقت حقبة حى مضى أكر أجزائها 
فلم E AS‏ منھا سوی آخر حوبانها 

وهذه حمر غاية في القدم »> غمها تاجرها في الزقاق وحبسها 
حى ذهب أكثرها فلم بلحق منها إلا باحر نقس فيها» وهي على حد 
ما لوصفها الوليد شمطاء لا تحصيها السنون : ' 
اصاع جي لموم بالطرب وانعم" على الدهر بابثة العنب 
وأسنتقبلل , ا ي غضارته لاقف مه آار معتقب 
من قهوة زايا تقادمها فهي مو او على الحقتب 

وما يدحل ي ٿر کیب الحصائص الفنية » كلف الشعراء بوصف 
أوانيهاً ي صور نابضة بالياة » أحال الشعراء فيها على ا الحيوان إحألة 
خحلعت هذه الأوالي الحامدة روح الأشياء الحية. النابضة وني هذا السياق 
يصف علقمة الفحل شك الإبريق » ويصوره وقد -جلله التاجر بالكتان 
الأبيض ٠‏ ني هيئة ظبي أبيض فوق نجوة من الأرض ٠»‏ أبرزه حارسه 


زوء الشمس : 


۳ 


کان إبربة بقهسم' ظبي برابية جا بسب الكتتان مفدوم 
أبيض" أبرزه للضح راقبه مقلد قضب الرحان مفعوم 
وقد نشطت هذه الصور والتشبيهات الشعرية الي أحالت في وصف 
أوانی الحمر على عام الحيوان وعالم الطبر ومن دن هله الصرر قول 
حرملة بن المنذر المكى بأبي زبيد هو شاعر مخضرم » يصف آباریق 
الحمر المكسوة بالكتان الأبيض الغليظ : 
وأباريق مثل أعناق طير المساء قد جيب فوقهن خنيف 
وقول یاس لن الأرت « وقل وسم الصورة وأضاف اليا 


كان أباريق المدامة بينهم لوز بأعلى الطق" عزج الحناجر 
وقول ت المندي : 


سيغني أبا المندي عن وطب سال آباربقٴ لم يعلق“ بها وضر الزبد 
مفدمة" قز كأن رقابتها رقاب بناث الماء ريعت من الرعد 

ولا فى أن وصف أباريق اللحمر من نحلال هذه التشبيهات > قد 
تطور بتطور الذوق الذي أرهفته المدينة فبينما بدا الإبريق المجلل بالكتان 
الأبيض ي هينة ظبي بزبوة » بدا من بعد صورة إوز معرج الرقاب »› 
وزاد أبو المندي على الصورة المستوحاة من الطيور المائية « بنات الماع» 
ا تسح مفزعة من قصف الرعود. 

ونلاحظ ني هله التشبيهات كيف انتزع الشعراء المشا بة بين 
امتضايفين من خلال إدراك حسي للموضوع أو للشكل الحارجي ني 
كليته وشموله » ولئن كانت الصورة قد خحصصت من الموضوع جزعاً 
بعينه « رقبة الإبريق» الى تناظر ني انحنائها رقاب بنات الماء » إلا ننا لا 
مكن محال أن ندرك هذا الحزء إلا پوصفه عیلا على کل واحد متماضلك ٠‏ 


۲۲ - الرمز الشعري‎ Fv 


والحتق أن الصور الي تطبعها التشبيهات تي المخيلة »> تبدو ذات 
طبيعة تشكيلية تختلف وسائل الفن في معابلتتها وتناوها » إذ يستعين عليها 
المصور باللعطوط والألوان ومساحات الظل والضوء » ويتوسل إليها 
الشاعر » بالتشبيه والصورة الي تثير جملة من الانطباعات الحسية 
والوجدانية الي تكشف عن تأثر الشعراء بالفن الذي يعالج صناعة هذه 
الأواني التي كان اللنزافون والمهرة من الصناع » يصوغونها من خامات 
متباينة رخاوة وصلابة » ومجمعون في صناعتها بين الروح العربية الإسلامية 
وخحصائص الحضارات الوافدة . 

ونما يدل على تطور الذوق الشعري والحسي الإستطيقي ي وصف 
هذه الأوانی من كثوس ودنان وأباریق » تصوير الحكمی كوس الحمر 
ي سينيته ل : ۰ ۰ ۰ 
تدٴور علينا الراح في عسجدية بها بأنواع التصاوير فارس ” 
قرارتتها کسری وني جنباتھا مها تاريما بالقسي الفوارس 
فالخمر ما زرّت عليه جيوبهم والماء ما دارت عليه القلانس" 

وإننا لنبصر في هذه الصورة با شاع في العصر العباسي من بذدخ 
وترفب ورفاهية ۾ کما نتبين فيا .امتزاج الثقافات . والمدنيات بجضها 
ببعض » فالكئوس مموهة بالذهب »› وفيها يتجلى فن النقش واازخرفة 
الفارسي . فقرارة الكأس صورة كسرى وعلى جوانبها نقش المصور 
سرب البقر الوحشي وثلة من الفرسان الذين شرعوا سهامهم ووتروا 
قسيهم بغية الصيد والقنضص . 

وهكذا بمكن للدارس أن يتتيع استطيقا اللحمر ويقفونموها ثي الأدب 
العربي ٠‏ بتتيع النماذج اللحمرية في مختلف العصور » ويستحق هذا 
الموضوع أن يبحث بجا مسقلا بضرب. من. التوسم والاستقضاء » ونا 


۳۴۸ 


أردنا هذه المقدمة أن نقرر بعض الحقائق الي نستهدي بها ي .دراسة 
رمزية اللحمر في الشعر الصو . 

ومن أبرز هذه الحقائق »> أن شعر اللحمر وان كان يرجع إلى العصر 
الحاهلي » إلا أنه لم يستكمل ملامحه النهائية إلا في عصر العباسين › 
حیث بلغ في ذلك العصر الذي كان عوج بتيأرات وافدة › عام اجه 
الاستطيقي . 

ولهدي هذه الحقيقة إلى أن اللحمريات الصوفية » لم تكن لتبدأً من 
فراغ خالص » وإنما استلهمت ذلات التراث المائل من الشعر اللحمري › 
استلهمت صوره وأخیلته وأساليبه » ولم ٿستلهم ما حفل به من مجون 
واباحية » وان كان هذا لا ينفي أن بض الغلاة والإباحيين من فرق 
الصوفية كالمطاوعة والقلندرية كانوا يعاقرونها في اللحفاء > وأن شرذمة 
أحرى استبدلوا الحشيشة بها ونظموا فيها شيا من الشعر . وفيما يتعلق 
بالحشيشة الي فشت منذ القرن السابع المجري » واي وصفت بأنها شعمرة 
الفقراء, والصوفية ذكر المقريزي ني خحططه أن الذي" اكتشفيا شيخ يدعى 
حيدرة » توي سنة 1۱۸ هجريةءوآنه جعلها وقفاً على رفاقه من رجال 
التصوف ني خراسان » وفيهاً قال شاعرهم يفضلها على الخمر : 
دع اللحمرواشزب منمدامة يدر معنارة خحضراء مل الزبرجك 
يغاطيكها' ظبي' من الترك أغيد“ بيس على صن من البان أملدر 
هي البكرُ ۾ تنكح عاء سحابة ٠‏ ولا عصرت يوماً برجل ولا يدر 


وذهب عمد بن اء اازركشي ل أن ر أنحمد القلتدري» هو أول 
من | كتشفها ولذللت سميت بالقلندرية › وهم کا نعلم من سيرة الشعراني 
الذاتية من أدعياء التصوف الإباحيين » ورجح بعض الدارسين آنا عرفت 
في قلعة ١‏ المود » في شرق إلدولة الإسلامية جلى يدي آتباع حسن الصباح 


ت 
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الحميري الذي تزعم الإسماعيلية الباطنية الشرقية الي اشتهرت بين المورخين 
باسم الحشاشين ” . ولقد انتقل هذا التراث الخمري » أو قل إئه تحول 
بإكسير العرفانية إلى رموز شعرية > لوح المتصوفة بها إلى معاني الحب 
والفناء والغيية عن النفس بقوة الواردات > والوجد الصرب العارم والسکر 
الإمي المعنوي ممشاهدة الحمال المطلق ومنازلة الأحوال والتجارب الذاتية 
العالية . 


۲ - التحول الرمز ي للخمر ى العرفانية الصوفية 


أ قدم الرمز الجمري : 


تحولت الخمر ني الشعر الصوفي كا تحول الغزل العذري » إلى رمز 
عرفاني على ما كان الصوفية ينازلون من وجد باطن . ويظهرنا تتبع الطبقات 
الصوفية على أن هذا التحول بدأت بواكيره منذ القرن الثاني المجري - 
الثامن اليلادي » ونما يظاهر هذا الزعم » دوران المصطلحات الخاصة 
بأحوال السكر والصحو بين متصوفة الطبقة الأولى . وقد أورد القشيري ني 
رسالته أن حیى بن معاذ الرازي ۸ *٭م - ۸۷4 م کتب إل اي بزید 
البسطامي ۲۹۱ ه- ۸۷۷ م :ههنا من شرب كأساً من المحبة › لم يظماً بعدها 
فكب إليه أبو يزيد : عجبت من ضعف حالك » ههنا من يحتسي حار 
الكون » وهو فاغر فاه يتزيد ° . 


)0( انظر / د . علي صائي حسين ٬‏ الأدب الصوني ني مصر ي القرن السابع المجري › دار 
المعارف ۱۹٩۹4‏ + ص ۱۷۳/۱۷۲ . 

(۲) ابو القاسم عبد الكرم القشيري » الرسالة القشير ية »> تحقيق د عبد الام حمود وعمود 
بن الشر یف . طبعة اول ۱۳۸۰ / ۱۹٩٩‏ ۰ ص ۳۹ . 
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وقد ساق صاحب اللمع المتوفى في القرن الثالث المجري أبياتاً من 
الشعر لم تنسب لقائليها › إلا أا رغم ذلك نشير إلى قدم المصطلح الخمري 


ي شعر الصوفية ٤‏ ومن هذه الأبيات : 
كفاك" بأن الصحو أوجتد كأيي 
جحد ت اوی إن كنت مذ جعل اوی 
نظت إلى شيء سوال ونما 


وأنشد بعصم 


عجيلت لن رل و کرت رت 
at: w 2 3‏ ۳3 


وتطالعنا لغة الخمريين الشعرية بعد إذ أشربت طابع الرمز العرفاني » 


فكي محال السكر والسكر أجدر 
عيونتك لي عينا تتغض“ وتبصر 


أرى غيرنا أحلام نوم 


فھل انس فأذ کر ما 


۾ e‏ 
تمد ر 


۰ 2 
لست 


فا ق اراك وو 


ي أبيات منسوبة لأبي منصور الحلاج وهو من صوفية القرن الثالث 
الهمجري » وقد روى هذه الأبيات » أبو الحسين الحلواني إذ قال » حضرت 
الحلاج يوم وقعته فأتی به مسلسلا مقیداً » وهو تخر في قیده »> وهر 


يضصحلك ويقول : 


ندیمی ا 
د عانی . ۶ 
فقلہا دارت 

~o ٩‏ ا 


إلى شيء من 
كفعل الضيف 
دعا بالتطح ٤‏ 


مع التنين في الصيف 


(» 


(1) آغہار اللاے آو مناجیات اللاج / نشره وعلق حواشیه »> ل . ماسپنیون» ب . 
کراوس ۰ ۱۹۳٦٩‏ ص ۳۲ » ۲۵ وقد وردت هذه الأبیات في: تاريخ الصوفرة لأبي 
عبد الرحمن السلمي» و كتاب : بداية للاج و نايته لابن باكويه ء ولطائف الاشارات 
القر ي » ومحاضرات الأدباء راغب الأصفهاني وتذكرة الأو لياء لفريد الدين العطار . 


ولعلنا نلااحظ ني الأبيات السابقة شيوع الألفاظ الي استعارها الحلاج 
من حمريات العصر العباسي من مشل النديم ودوران ااكأس وتعاطي ااراح» 
وإن خرج بها صاحبها إلى التعبير عن عنته الشخصية الي تلدخص لنا تلكم 
النهاية المأساوية الفاجعة الي أفضى بالحلاج اليها سكره ووجده الصوي › 
ما جعله ينیع على الناس ني أسواق بغداد بلغة لم يألفوها » شيا من الأسرار 
العرفانية . وهكذا نخلص إلى -حقيقتين أساسيتين › الأولى أن للخمريات 
الصوفية بواكير ترجع إلى النصف الأخير من القرن الثاني المجري »والثانية 
أن الصوفية أفادوا س شعر الخمر الذي ازدهر ي العصر الأموي وازداد 
ازدهاراً ونماء ئي العصر العباسي » وألوا منه في ألفاظهم التوقيفية ءصطلحين 
بسیطر علیهما طابع التقابل الوجداني » فعندهم أن السكر يقابله الصحو »› 
كا أن البسط يقابله القبض وهكذا في معظم مصطلحم وألفاظهم الي 
کانوا یشیرون بہا إلى أذواق وأحوال ومقامات . 


ب - ليل السكر بوصفه حالة ذاتية عالية : 


اهم العرفانيون من الصوفية بتحليل ما كانوا يعانون من أحوال ومقامات 
وأذواق ومواجيد تحليلا قائما على الاستبطان الذاتي والتبصر عا يعرض 
لاشعور من هذه الظاهرات الى تحولت لدى الصوفية إلى موضوعات خصبة 
لتأمل والمعرفة . 

وفيا يتعلتق بتحليل السكر بوصفه من الظواهر الروحية العالية » هم 
الصوفية بالتمييز بين السكر والغيبة والغشية » وكشفوا عن آفاق تدريجية 
ثلاثة تشمل الذوق والشرب والري » ومائلوا بينها وبين درجات ثلاث 
تضم التساكر والسكر والصحو » وقد أضافوا إلى هذا التمييز بين الأحوال 
الي قد بلتہس بعضها ببعض ۰ تييزاً آحر بين ٫صحوين‏ › صحو سبق 
السكر وصحو بليه > كا حللوا العلاقة بين السكر والشهود المياغت .للجمال 
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المطلتق متجاياً في الأعيان والحيرة ني المشاهدة والدهشة الى تعتري الصوفي 
إذا ما سكر بهذه الخمر الإمية . ۰ 

وفيا يتعاتق بالتمييز بين السكر والغيبة والغشية » ذكر' القشيري أن 
السكر غيبة بوارد قوي وأنه زيادة على الغيبة > وإذا كائت الغيبة للعباد با 
يغاب على قاو م من موجب الرغبة والرهبة » ومقتضيات الخوف والرجاءء 
فإن السكر لا يكون إلا لأصحاب المواجد ‏ . 

وأما تمييزهم بين السكر والغشية › فيئول إلى الفرق بين الخمر المعنوية 
والأحرى الدسية المعتصرة وقد أشار السراج ني هذا السياق إلى أن السكر 
لا يتغير عند وروده الطبع والحواس » وأنه بمكن أن يأخحذ طابع الدوام 
والاستمرار أما الغشية فإن الطبع والحواس تتغير بورودها »> وهي ممزوجة 
بالطیع > وتنتقض منها الطهارة › ولا تأخذ صفة الاستمرار والدوام ‏ . 

ولقد اهتمت العرفانية الصوفية بالتفريق بين الذوق والشرب والري 
بحسب التمييز بين المعاملات والنازلات والمواصلات »> فالعامالات مى 
ر ونحلصت النبة فيها من المارب » وصدق الإنسان فيها ›» أنتجت ذوق 
ما تنطوي عليه من المعاني » ومى وفى صاحب المواجيد في منازلة ما جد ». 
او جب ذلك له الشرب » فإذا واصل ولم تعاره فارة كان صاحب ري ۰ 
فإذا دامت به تلك الصفة لم يورثه الشرب سكراً » فكان صاحياً بالحق ٠‏ 
لا یتأثر با برد عليه » ولا يتغير عا هو به › فٳذا هو واجد ساکن متمکن 
في وجده » متحقق محال من وصفه البسطامي بأنه بحتسي بار الكون ويفغر 


٠۸ انظر / الرسالة التشيرية »> ص‎ )١( 
|٠١۸١ انظر / أو نصر السراج › المع تحقيق الدكتور ميد الحايم محمود > ط‎ )۲( 
. ٤1۷ ص‎ +۰ 


er 


فاه طاباً المزيد » إذ قد صار الشراب المعنوي له غذاء لا يصبر عنه ولا 
قى دوه )0 1 

وني العرفانية الصوفية ليل نفسى مستفيض لظاهرة السكر, بوصفها 
من الأحوال الذاتية العليا وني هذا التحليل القائم على الاستبطان » تنكشف 
العناصر الي تدحل ني تركيب الظاهرة » في شكل علاقات بين الحمال 
والحيرة في الشهود › والدهشة . 

وإننا لنظفر بهذا التحليل عند عبد الرازق الكاشانى ني مقدمة شرحه 
للتائية الکہر ی حیٹ ذ کر أن ر« السكر دهش یلحق ا المجب ف مشاهدة 
جمال المحبوب فجأة » لأن روحانية الإنسان الى هى جوهر العقل › لا 
انجذبت إلى جمال المحبوب » بعد شعاع العقل عن التفس » وذهل الحس 
عن المحسوس » وألم بالباطن فرح ونشاط ٠‏ وهزة وانيساط » لتياعده عن 
عام التفرقة والتمپيز > وأصاب السر دهش ووله وهان لتحیر نظره ي 
شهود ابحمال وتسمى هذه الحالة سكراً » لمشاركتها السكر الظلاهري ني 
الأوصاف المد كورة » إلا أن السبب ني استتار نور العقل ني السكر المعنوي» 
غلبة نور الشهود » وني السكر الظاهري »› غشيان ظلمة الطبيعة › وقلنا 
فجأة » لأن صدمة نور اللحمال ني النظرة الأولى أكثر » وني النظرات 
بعدها تقل على التدريج » لحصول الأنس بوصول ابحدس » . 

ونلاحظ في هذا النحليل الذي قدمه الكاشاني › أنه ألم فيه من حيث 
إيضاح نفسانية السكر والوجد الصوني» بقولات أساسية منرابطة › تشمل 
ثلاث يركب من شهود التجلي الحمالي على جو مباغت > والحيرة » 
والدهش . وني هذا التحليل القائم على الاستيطان المباشر للعجربة الذاقية ؛ 


. ٠۳۹ انغلر الرسالة القشبرية ص‎ )١( 
وانظر أيضاً فيما يعلق بالعمييز بين هذه الأحوال/ يي الدين بن عربي : رسالة في‎ 
, ۲ اصطلاح الصوفية ضمن جموع رسائله ۽ ج‎ 
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تصبح الظاهرة موضوعاً للتأمل والشعور الإيضاعي الذي يتغلغل في جوهرها 
ليبين حصائصها » وليةدم ها دراسة وصفية تخلص إلى إرساء عيان لاهية 
الوجا » وبعبارة أخرى > تكشف هذه الدراسة التحليلية عن البئاء الماهوي 
الشامل للظاهرة » مستهدية ني ذلك بتأمل الحالة أو الظاهرة ني وضعها 
الفر دي الخاص . 


ولل جانب الأقانم الثلائة الي أشرنا إليها ء أضاف الكاشاني خحصيصتين 
أحريين ميزان هذا السكر الصوني » الأول تتعاق باستحواذ ضرب من 
اللامعقولية » إذا ما ولج الصو ني ليل الوجد » وهذا ما عبر الكاشاني 
عنه بابتعاد شعاع العقل عن النفس » وحالة الليثار-جيا التمثلة تي ذهول 
الحس عن التعلق بإدراك المحسوس . أما الخصيصة الثانية» فقد أحال فيها 
على وصف إحساسات ذاتية وشعور باطن بخبطة نفسية عميقة وفرح وسرور 
غامرين ٠‏ تفضي كلها إلى وضع تز فيه النفس وتنشط قواها نشاطاً غير 
مآلوف » بحیث يتعذر علیها آن ترکن إلى السکون وأن تکبت ما تجیش به 
من حركة متوترة . 


وتبدو الحيرة والدمشة اللتان ميزان حالة الوجد الإهي مشروطتين 
عشاهدة ابمحمال المطاق الذي تعين ني الأشياء »> مشاهدة مباغتة » وليست 
هذه المباغتة في اعتقادنا إلا مزيقاً لحجاب الإلف > إذ لا يمكن أن نتكر 
أن الصو قبل أن ينازل السكر والوجد الإهيين › كان يشاهد هذا السمال 
ولکنه مم الإلف والاعتياد كان في وضع شعور منخمس في العام > 
مستغرق ي ملاء الأشياءء مشتت ي الخارج بين هرات المتنوعة » وععى 
لحر > کان في حالة شعور لا وصفي بالمشاهدة › مع آنه یشاهد ولا 
يدري آزه يشاهد وتستولي المباغتة والدهشة والحيرة على شعور الواجد ي 
أوائل سكره » وهذا ما جعلهم يصفوؤن هذه الظاهرة بأنبا متعاليةعلى العقل 
الذي انطس بقوةٍ هذه الأحوال الواردة المغيبة » ما يسؤخ لا وصف 
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حالة الوجد الى رمز إلييا الصوفية بالخمر والسكر الإي بأا تند عن 
قانون النهار با فيه من روية عقلية ميزة للأشياء » وبا يضم من تحليل 
وتركيب لاظاهرات وفق ميادىء الذهن ومقولاته » لتسري ي وجدان الليل 
الموحد بين الأشياء » منتشية ني إدلاجها عا يشيعه الوجد في باطنها من 
اهتزاز وحركة متوترة تطمح إلى الإتحاد بالكل » بل وتصبو إلى أن تذوب 
فيه » محترقة ببروق الكشف المباغت الذي يلوح تارة وخفى أخحرى . وكأن 
الصوني عندما يشمل بهذا الوجد ¿ بحقتق ما وصفه برجسون بالدين الحركي 
ني مقابل الدين السكونى الذي بستحي أن يعلن عن نفسه » إذا ما ظهر 
التصوف الحقيقي العظيم . ۰ 


وني تحليل هذه الظاهرة النى استعار هما الصوفية لخة الخمريين » ورمزوا 
إليها حالة الشمل والخمار » والنى تكاد تكون من الظواهر العامة المشتركة 
بين كل الحصوفة أي تلف الأديان والمضور » وصف برجسون من شلال 
وضعيته الروحية › تيار الفرح الغامر ووثبة اللحب الذي يأخذ ني الاتساع 
حى يشمل الأشياء جميعاً »> وحدد غاية التصوف بأنه اتصال بابحهد الخالق 
المعجلي عن الحياة واتحاد به وإكمال لفعل الله > كا أوضح علاقة التصوف 
بالتيار الزو-حى ااساري ثي المادة » وكشف من خلال تحليله حالة الوجد » 
عن رغبة الصوني ني الإتحاد » واستخلص ال لامح السيكولوجية الحالة 
الوجدية » عيلا على اهتزاز النفس واستسلامها للتيار الذي انساب في 
دالحلها » والغبطة الغامرة الى تستغرقها » وشعورها بالحضور الإطي › ما 
يفضى إلى الإشراق وزوال المشكلات » وتحقيق ما وصفه القديس يونا 
الصليبي بالليلة الظلماء . 

ویتحدث بر جسون ي وصف هذا الوجد »› عن تیار هابط نساب 
ني أعماق الصو ويريد أن يتجاوزه'ليكتسح الآنحرين » وموضع التصوف 
عنده يقوم ثي النقطة الي قد يكون التيار الروحي الساري أي المادة » أراد 
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بلوغها » ولکنه لم یستطع أن ببلغها »> وذلك أن التصوف التق لا بحفل 
بالعقبات الي ركبت عايها الطبيعة م إننا لا نفهم تطور الحياة فما حدا الطرق 
الحانبية الى انساقت إليها قسرآً » إلا إذا رأيناها تسعى إلى شيء لا بمكن 
بل وغه > ويبلغه المعصوف الكبير » ولو أن كثيراً من الناس على حد تعر 
برجسون استطاعوا أن يرقوا إلى ما عرج إليه هذا الإنسان الممتاز › لا 
توقفت الطبيعة عند النوع الإنساني » لأن هذا الإنسان في نظره › فوق 
الإنسان » وهذا ما بقال تي سائر صور العبقرية لندرتما > وإذن فلئن .كان 
التصورف الحقیقی نادراً »> فليس هذا عن عرض أو اتفاق > وإنما هو 
جم عن وره ذا © 


وي تحليل ظاهرة الوجد المرموز إليها بالسكر » ميز الصوفية المسلمون 
بين صحوين » صحو قبل السكر وصحو بعده » أما الذي قبل السكر فإنه 
تفرقة حضة ليس من الأءحوال الصوفية » وأما الذي بعده فيسمى الصحو 
الثاني و صحو ابح والصحو بعد المحو '« : 


والفرق بين السكر والصحو الثاني » أن إلسكر كله غيبة وحو للغير 
وسلب خحالص للسوية واستغراق تام ثي الموية الخالصة >»٠‏ وأما الصحو 
الثاني فإنه إثبات للهوية والسوية ثي آن »' والسكر على حد تعبير الكاشاني 
يفيد عو الحدث » لاف الصحو الثاني الذي يفيد إثبات القدم »› وجو 
الحدث ني السكر ناشىء عن مشاهدة جمال القدم ونورانيته الي تقشع 
سحابة الخلق » إلا أن حال الشهود لا يدوم ثي البداية » بل يلوح ويحفى 


(۱) اثظر / هاري برجسون : منبعا الأخلاق والدين » ترجمة د. سامي الدروبي ود. 
عبدالته عبد الداع > الميغة المصرية العامة التألیف والنشر ط ۷۱ ص ۰۱۰۸ ۲۱۹ 

« انظر ني هذه المصطلحاث / ابن عربي» رسالة في اصطلاح الصوفية» ضمن جموع رسائله. 
طبعة حیدرآباد ج ۲ » عبد الرازق الكاشاني : اأصطلاحات الصوفية »> مخطوط مكتية 
الأزهر تحت رقم ٠٤١۹‏ . 
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في سرعة ومباغتة كالبروق ٠»‏ فلا يزيل وره ظلمة وجود السالك بالكاية › 
بل پزول تارة ويعود أخرى > وثي سياق الزوال والعود »> وتردد السائر 
بين إثبات الحدث وخوه » تسمى هذه الحالة تلويتاً > حب إذا استقر حال 
المشاهدة » دام عو العدث وإثبات القدم » وعندئذ تسمى هذه الحالة نمكي 
لدوام الوجدان " . 


ج العلاقة بين السكر والشطح : 


إرتبط السكر عند الصوفية في كثير من الأحيان بالشطح › وهو كا 
حدوه » ١‏ عبارة مستغربة ي وصف وجد فاض بقوته وهاج بشدة غایانه 
وغليته » والشطح لفظة مأخحوذة من الركة » لأنا حركة أسرار الواجدين 
إذا قوي وجدهم فعبروا عن وجدهم ذلك بعبارة يستغرب سامعها ) . 


ووجه الخرابة في الشطح الناجم عن السكر » أن ظاهر ه مستشنع وباطنه 
صحيح مستقيم » وهو الوسيلة الي يصرف بها من أسكره الوجدء 
ما ينطوي عليه شعوره من حركة متوترة» وهاهنا مکن أن نكشف عن 
ثلاث تر ابط أقانیمه »> وهي السكر والبسط والشطح» وذلك أن البسط 
هو حت النفس الذي ترغب ي الحصول عليه مقابل انامها بالمروق 
والز ندقة والإلحاد . 


وهى تنيسط عندما تظفر مقيقنها المعطاة ما على عامها » وعندئل 
تغمرها غيطة بلا حدود لعرفاما حقيقتها وإدراكها وحدتما الكلية 
الحجامعة » فتسكر بمطالعة اعمال وشهود نورانيته القدية » وتبسط 


0 انظر / الكاشاني : كشت الوجوء الغر لعاني نظم الار » ص ۳۹ / ٣۷‏ 
(۲) أو نمر السراج/ المع > ص ٤٠١‏ 


4A 


بالظفر محقيقتها » فتشطح لتصرف ٠‏ ملقية بأقوال غريبة وعيارات 
غير مألوفة » سروراً منها عشاهدة الحمال . 

ومن شأن هذه الحالة المركبة من البسط والسكر والشطح » أن تلا 
الذات حقيقتها الوجودية » لتنطق ما ببهر » معانة على الأشهاد وهى 
منتشية بوجودها الطافح › رموزاً ذوقية › ني لغة مفعمة بالمفارقة . 


وقد لقي الصوفية أا عنت لاطراح بعضهم طريقة الإستسرار › 
وب ماهر هم بهذه اللغة ي حال بطم وسک رهم »> وهي لغة كا سلف القول» 
مرموزة » شبيهة بلغة الأمثال والمحكماء i‏ وما آحراها بتاایب 
العوام » لما فيها من حقاثق وأسرار لم يألقوها » وهي ي الوقت ذاثه 
لغة منتخبة تخاطب كنه الوجود » وضريبتها ما أراقه الحلاج على الصليب › 
بعد أن طفق ياقي بالاقو ال الخريبة وكأنه كان يتنبا ,عصير ه الفاجع . 

ومن شطحياته الناجمة عن شدة وجده ٠‏ وعظلم سکره ٤‏ خمد 
ابن القاسم از اهلد » سمعت الحلاج ٤‏ سوق بغداد يصح : 9 يا هل 
الإسلام أغيثولي › > فایس پر کي ونفسي فنس ما 2 ولیس يأحذني 
من نفسي فأستريح منها » وهذا دلال لا أطيقه ء م أنشأً يقول ماوساً 
إلى الرغبة المتجبرة ي الموت : 
حویست بک کل كلك ياقدسي تکاشفي حى كاتاك يفشي 
فلب قلبي في سوال فلا أُری سی تحت ع واناه اني 


ا 


ومن الصوفية لين أثر عنهم الشطح لسطوة الواردات 
واستحواذ الوجد و#كن السكر منهم »> آبو یزید الپسطامي ۲٣۱‏ هھ 


(۱) انظر / ل . ماسہنیوٹ »> ب . کراوس/ آخپار الاج أو متاجیات الحلاج »> ص ۵۸ . 


۳5۹ 


›» م۹۱١ م » وقد نقل السراج عن آي القاسم ابحنید ۲۹۷ ۾ س‎ ٤ 
قوله الحكايات عن أبى يزيد عتلفة > والناقلون عنه فيا سمعوه‎ 
مفترقون » لاعتلاف الأوقات ابحارية عليه فيها > ولاختلاف المواطن‎ 
المتداولة عا حص منها »> .... ما وصف من بدایات حاله فهر‎ 
قوي محكم قد باخ من الغاية "“ » ومن ولتك الصوفية الواسجدين الذين‎ 
الفقهاء عایهم ډسبب ألفاظ وعبارات‎ a عر فوا بالشطح‎ 
وآبو المحسین‎ ‘e Ato ~a FE جرٽ منهم ۽ ابو بکر دلف الشبلي‎ 
م‎ ٣١ م » وأو -جمزة الصوتي ۳۰۹ هھ س‎ ٩٩۸  ھ‎ ۲۹۵ النوري‎ 
» ویو بکر. محمد بن موسی الواسطي الفرغاني حوالي ۸.۳۲۰ ۹۳۲م‎ 
وق صنف السراج ی المع فصولا سط فیھا شا من أقوال وللت‎ 
الصوفية أرباب الموااجيد »> وأشار إلى طرف من شطحانهم وما أشكل‎ 
من کلامم وأوضح مذهيه ني ثأول له السكارى الواجدين بقوله: « إن‎ 
وإنما جد المتعنت فرصة بالوقيعة‎ ٠ کلامهم يكون جملا وتفصيلا‎ 
و 2 ني الكلام المجمل دون المغصل › > لن المجمل ربا یکون له‎ 
. مقدمات لم تبلغ المستمع » والمفصل يكون مشروحا مبيناً ارز‎ 
0 » والمجمل لا يکون كلك‎ 


ومن هذه الشطحات الأثورة » قول أبي يزيد : أشرفت على 
میدان اللپسيةٍ 0 زلت أطير فيه عشر سنین » حى صرت من لیس ي 
ایس بلیس ¢ شرفت على التضييع »> وهو ميدان التوحيد »› فام أزل 
أظطير بايس ي التييع حى ضعت ي الضياع ضياعسا › 0 ۴ 
رڈ فت على التوحيد لي غيبوبة الخلق عن العاف وغيبوبة العارف 
چن لالخاق . 


۲٠١ |٤٠۹ السرا / الع ص‎ )١( 
+۸١ المر جع السابق/ ص‎ )۲( 


0. 


وقد شار الحنيد ي شرح ما روي عن أبي یزید'» إلى آنه إغا 
عبر عن أول النؤول في حقيقة الفناء والذهاب عن كل ما يرى ولا 
یری > وما قوله لیس بایس أي لیس شی ء کس ولا يوجد » قد 
طمس على الرسوم وقطعت الأسماء وغابت المحاضرة > وبلعت 
الأشياء عن المشاهدة » فايس شىء یوجد » ولا جس بشی ء يفقد »› ولا 
إسم لشي ء يعهد > .... م غاب الفناء ني الفناء »> وذلك حقيقة فقد كل 
شي ء > وفقد النفس بعد ذلك » وفقد الفقدء والذهاب عن. الذهاب» . 


وخلاصة القول أن السكر المولد الشطح » ينشأً عن مشاهدة ابلحمال 
المطاتى ومطالعة جلياته ني الأعيان وآنه ليبدو مصحوباً بالدهش والغبطة 
واممان والوله وكلها ظواهر يطيش معها العقل ›» وينطمس نوره بقوة 
الوارد المسكر والحال المغيب وني هذا الوجد الإلي > يصاب الباطن 
بنشاط هاثل وفرح زائ »› حرج اموي عن طوره » مما یطاق له 
العنان ء فيعبر عا جد بلغة مشكلة وألفاظ مستغربة هي ما اصطلح عليه 
الصو فية بالشطح المعدود عندهم نزولا وتقصيراً عن درجة. الكمال 
الروحي . 


وقد حلل بعض ٠‏ الدارسين هذه الظواهر الوجدانية وردها إلى شغور 
الصوني بأن نة نار عطش تشتعل ني جوفه »› عاش إلى الفناء في حضن 
الألوهية » فيبدأ هذا الوجد بالتحرق عطفا > يزيد يبه لمسع لور وارد 
من الحضرة تتنوره الروح فتلج إلى جانب الأزل » فهنا شوق مشفوع 
بار جاء » شوف إلى الاتحاد بالل > ورجاء ي حقیق هذا الاتحاد عا باوج 
اه من نور يضي ء من عام القدس › ویطلع عل ما ف الغيب من الخحقائق › 


)١(‏ السراج / اللمم ص ٠٦۹4 > ٤٩۸‏ » وائظر أي المع طرفا من شطحات الشبلي 'والؤاسطي 


- . وهر هما . 
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لکنه مع ذلك رجاء کٹثیراً ما ېدو کالہر ق الخلب › إذ اوح له قرب 
الطريتق » فيبادر مسرا فلا د شيا > هذا ge‏ من بارق إلى بارق . 
ولا ييأس وإلا توقف > لأن البوارق متوالية » a AE‏ 
شأنه أن يزيد من الإنفعالات المولدة للوجد » لأن هذه الأحوال كايا 
تمتاز بالحنف والتأجج وعرامة الركة وقوة الإضطلراب فيها © . 


منافشة بعض الآراء اللناصة مرضية الاحوال الصوفية 


فطن دارسو التصوف والعاكفون على تحليل التجارب الروحية ٠‏ 
والمشتغلون بعلم النفس الديني لي إهابتهم باللوحات الإكلينيكية ٠‏ إلى 
وجود بعض الأعراض المرضية الى تساوق شيا من الظراهر الصوفية 
E TT‏ 

وني هذا السياق لا فى أن بعض المشتغلين با راسة هذه الظواهر › 
أشاروا إلى كيفيات بجريبية مارسها الدارسون تارة » وأجروها على 
آحريین تارة :أحرى وٿتمثل تي تناول بعض العقاقير مثل أ كسيد 
اللروس » ومن خلال اللاحظات الى دونوها »> وصفوا بعض 
الأعراض الناجمة عن تناول هذه المقاقير كالشمور بالبهجة والفرح 
الزائد وتلاشي ,الإحساس بالتقدير الدقيتق. لازمان والمكان وما إلى ذلك 
م الأعراض # م 


وتذكرنا مثل هذه التجارب بأنواع من الأشربة الأسطورية 


٠ . ۷ د.. عبه الرحمن بدوي | شطحات الصوفية > ص‎ )١( 

James H. Leuba, The Psychology of religious انظر في هذا الموضوع‎ « 

mysticism, edited by, C.K. Ogden, first pub. 1925, reprinted, 

1972. Chapter Il, myslical ecstasy as produced by physical 
means. 


Ya 


السكرة الى أسقطت عليها الشعوب القديمة طابعاً قدسيا » وكانوا 
يتعاطو نها أي مناسبات خاصة بوصفها من الشعاثر المرتبطة بالعبادة . 
ودنا تاريخ الأديان الإير انية القديمة أنہم كانوا يعتصرون من نبات 
غير معروف» شراباً مسكرآً يسمى. ( السوما ) 80۳4 وشاع ني عقائدهم 
أن آ هتهم كانت تغتبط عندما يعبون من هذا الشراب › ومن م كانوا 
يريقون هذا السائل المسكر للاهة عند تقد الأضاحي والقرابين ويبدو 
أن إراقة البخمر كان فعلا ذا طبيعة شعاثرية ي بعض الأديان القديعة » 
كا كان الآ مة متسو نما نشداناً للقوة » وني الأساطير المندية القديعة كان 
(إندرا) Indra‏ إله العواصف والمطر » يصارع (أفرترا) ه١۷۴۲‏ الذي 
أمسلك الاء ني أعالي الحبال » ومن أجل هذه الخاية كان يغب ثلاثة 
أقداح من شراب السوما » ما يوحي بأن هذا الشراب الأسطوري › كان 
مصدر قوة للالمة > وني تراث الغقافة الآرية القديمة »› كثيراً ما كان 
مجمع الآ هة وأرواح الأسلاف يدعون إل شراب السوما الممزوجباللين" . 

وکا کانث هله الأأشربة مصدر قوة » کانت أیضاً مصدر 5 
ونشوة.ومجون » ما جعل الثقافات تتحول من جرد المعاقرة إلى محخصيضص 
إله ما بالتفريج العاطفي والإنتشاء › مثلما کان الأمر مع ديونسيوس 
٥s‏ اليوناني وباحوس اللاتيي " » وني الديانة المسيحية حولت 
امعاقر ة القدمة اى كانت شائعة بين الآ هة الأسطورية » كا تحول طقس 
الإراقة » إلى مناولة كهنوتية “ها في فكرة « الأنخار ستيا ٠‏ #ااوا۲ة ٠١٥۸‏ 
الى تمل طقسا من طقوس الكنيسة الكاثوليكية مدلوله أن يتحول الخبز 
والنبيذ إلى جسم المسيح ودمه تولا بالفعل وابمحوهر بعد تلاوة صاوات 
وأدعية خاصة " » ويكن القول بعد أن تعرفنا على التطور التاريحي 
(۱) انظر .106 ,104 ,102 John. B. Noss, Man’s religions,’ P,‏ 
(۲) داجع في هذا الموضوع Friedrich Nietzsche, The birth of tragedy.‏ 
(۲) د . عبد الرحمن بدوي / فلسفة المصور الوسطى »> س 1۷ . 


۲٣۳ - الرمز الشعري‎ o 


للأشربة المسكرة »> وعلى شي ء من التجارب العينية الخاصة بتناول المسكر 
والمخدر لدراسة ما يلم بامتعاطي من ظواهر النشوة والمرح والبهجة > 
وما يصيبه من أعراض فسيولوجية › بأن هذه الوسائل المادية كلها إعا 
تيء حالة الوجد من الخارج > على عكس التجارب .الصو فية العميقة الي 
نلاحظ فيها انبثاق السكر الروسحي من الداحل » إذ تتولد حالة الوجد 
ني الأغوار البعيدة من النفس عندما تستخلص نشو نها وتعتصر انبساطها 
و مجتها من شعور ها العميتى بالدهش والحيرة في مشاهدة اللحمال الإفي. 


ولسنا ننكر أن بعض الأحوال الصوفية كحال الوجد » قد يبدو من 
حيث الظاهر مصحوباً بأعراض ا بيد أننا نتساءل م برجسون » 
كيف أمكن أن يشبه أولئلك الصوفية بعمرضى ؟ إن هناك سلامة عقلية 
ثابتة وسحيدة »› بمکن أن تعرف بسهولة »...ولا لتتجل £ الإقبال على 
العمل » وني ملكة التلاوم مع الظروف » وني المتانة مع المرونة »> وي 
النظر البعيد الذي ييز بين الممكن وغير الممكن» وني البساطة الفكرية 
الي تحل العقد › ..... أفليس هذا بعينه هو ما نجده لدى الصوفية الذين 
نتحدث عنهم ؟ ألا إنه هو القوة العقلية بعينها ولكنها عدت غير 
ذلك بسبب الأحوال الشاذة التي تسبق الإنقلاب الأخير ني الخالب» " . 


وهذه الأ-حوال الشاذة والأعراض لمرضية »> قد تفطن ها كبار 
الصوفية »> وحذروا منها تلامذمم وأتباعهم ووضعوا فم زظاه 
حاصا ينبغي اتباعه لي الطعام والشراب وازوم الذكر تي الحلوات > 


)١(‏ هاري برجسون/ مبعا الأخلاق والدين »> ص ٠ ۲٤٤١‏ وداجع آيضا ما أحال عليه 
برجسون للاسترادة : 
Henri Delarcoix, Etudes ‘d'histoire et de psychologie du‏ 
mysticisme, Paris, 1908.‏ 
Evelyn Under Hill, The mystic way, London, 1913.‏ 


ef 


وليس أدل على ذلك من تحذير ابن عربي أرباب اللعلوات ني رسالة 
الأنوار » من الشبع ومن ابلحوع المفرطين »> وقد تنبه في رسالته تلك إلى 
شي ء من الأعراض المر ضية كاللميالات الفاسدة وانحراف المزاج والمذيان» 
ما. نسميه بلغة التحليل النفسى » المستيريا والملوسات البصرية والسمعية 
و ا ا راون اکر ٠‏ 


« ومع ذلك فما لا شلك فيه أن حالات الروّى والوجد والبهجة »› 
حالات غير عادية »> وأنه من الصعب أن يفرق بين غير العادي والمرضي 
وذلك هو رأي كبار المتصوفة أنفسهيم › فهم اون ووا اماش 
من الروى الي قد تکون وهماً خالصاً » فکانت ي نظر هم حوادٹث 
ينبغى أن يتخطوها حى يلغوا غاية المطاف › ..... والحقيقة أن كون 
هذه االات غير طبيعية » وكونها شبيهة بال الات المر ضية بل ومشاركة 
فيها أحياناً » كل ذلك نفهمه بسهولة إذا فكرنا ني الإنقلاب العنيف 
الذي يقعضيه الإنتقال من السكوني إلى الحركي» من المخلق إلى المغتوح › 
من الحياة العادية إلى الحياة الصوفية» " . 


ولقد' حالص بر جسون من عر ضه ی اڏه على الرشم من صعوبة 
التمييز بين غير العادي والمرضي من هذه الظواهر والأحوال » فاننا 
نتبين ني الإنتقال من السكوني إلى الحر كي »> عندما تز الأعماق 
الغامضة من النفس › ما يعلق باطح ویبلغ الشعور من هلوسة بصرية 
هي ي واقع الأمر صور متوهمة › أو دفقة انفعالية عارمة »> وكلاهما 
الصورة واميجان الإنفعالي يدلان ي ري بر جسون على تنظم جدید 


)١(‏ انظر / ابن عربي/ رسالة الأنوار فيا يفت لصاحب الللوة من الأسرار» ضمن 
مجموع رسائله طا حيدرآبادء ج ١‏ وتوجد هله الرسالة مخماوطة بدار الكنب تحت رقم ١‏ 
جاميع . 

(۲) منبعا الأحلاق والدين » ص ۲٠١‏ 


oo 


برمي إلى توازن أكمل » وتكون الصورة على حد تعبيره رمزاً لا 
پتهياً »> ويکون الهيجان تحفز التفس للانقلاب » ويفضي هذا كله إلى 
أن تشويش العلاقات المعتادة بين الشعور واللاشعور » لا علو من 
ميخاطرة » وإذا كان الأمر على هذا النحو فان الاضطرابات العمصبية 
الى قد تصاحب بعض هذه الأحوال » لا تثير استغراباً وتعجباً › إذ 
إننا نلاحظ مل هذه الإضطرابات ي سائر الأشكال الأخحرى لعبقرية › 
و كلها ظواهر لا ينبغي أن نرى فيها إلا أعراضا جانبية زائلة . "© . 


وني تحليل هذه الأعراض »ذهب أسين بلائيوس إلى أن الفناء الصوني 
قد يكون مصحوباً جنس مُن الظواهر المساوقة والتالية » تبدو ذات طابع 
مرضي باثولوجي ٠‏ كتصلب الأعضاء وتوقف الحس والح ر كة » 
وازدواج الشخصية والليثارجيا ( حالة اللاشعور والذمول ) والالية 
بل والحنون الذي يسمى ني التحليل النفسي بالمبيفرنيا » وفيه تنسحب 
الطاقة من الموضوعات والسلوك اللحارجي . ولا ينبغي أن نفهم هذه 
الظواهر والأعراض على أنها من قبيل الإقترانات الشرطية » فليس 
كل الصوفية ولا ني كل الأحوال ء يحدث رد فعل عندهم بنفس 
الطريقة إزاء عنف حالة الفناء " . 


ويا ما كانت هذه الأعراض »> فان للأحوال الصوفية خحصائص 
جوهر ية بینها ولم جيمس 8٣ول Wi!‏ عندما أو ضح أن هذه 
الألحوال أكير شبهاً الات الرجدان ونامة؟ fه‏ و#اماك منها محالاث 
الذهن » وأا تبدو حالات معرفة › ممعنى أن الصوفية يصلون من 


: وائظر أيضاً احالة بر جسن عل‎ » ۲٠١ انظر / منہما الأغلاق والدين > ص‎ )١( 
Pierre Janet, De I'angoisse èa éxtase 


)م( انظر / آسين بلائیوس : أبن عر ٻي حیاته ومذهبه »> ص ۲۲۳ > ٣٣۵ ۲٣٤‏ 


۳e 


خلال جاريم إلى حقائق عميقة في شكل ومضات lumina n8‏ أو 
مامات reveal n5‏ وما یز هذه .الأسحوال آنا سريعة الزوال› 
وعلى الرغم من ذللك فان أثرها ثابت ثي ذاكرة صاحبها » ونا 
تكشف للصوفي عما يشبه أن يكون تعطيلا لارادته الشخصية بحيث يشعر 
كما لو كانت توجد قوة خحارجية عليا تقيره وتغمره وتطفى عايه ‏ . 


وليس من شاث ني أن حالة الوجد العارم الي سميت ني التصوف 
الإسلامى بالسكر » تعتبر من أكبر الأحوال الصوفية امتلاء بالتوتر 
واللحر كة المتجهة من الداحل إلى اللحارج ي مد مندفعم وشعور غامر 
بالنشوة والإنفراج العاطفي . 

وعن هذه الحالة الوجدانية » عبر الصوفية بأشعار مرموزة استعاروا 
أساليبها من اللحمريات التي كانت قد بلغت تام نضجها ثي العصر 
العبانى . 


۳-رمز الخمر ي الشعر الصو 


للخمر وضع متميز في تراث الصوفية الأدبي ء إذ كانت لدم 
رمزآً من رموز ,الوجد الصوفي » وني هذا السياق ذهبت دائرة المحارف 
الإسلامية إلى أن الصوفية ألموا بلغة أسلافهم من المسيحيين وغير 
المسيحيبن » إذ كيرا ما كان الوجد الصوني يقارن بحالة السجكر واللحمار 
منذ عصر فيلون السكندري o۴ Alexa")‏ oااطP‏ اما الإباحيون فقد 


William James, The varleties of' religious experience, yil (1) 
New York, the modern library 1929, P. 371, 372. 
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انعكست على لختهم معاقرة اللعمر » بيد أن هذا لا كن أن يصدق 
على الصوفية بشكل عام ٠‏ وهم الذين تشبثوا على نقيض الإباحيين 
بأساليب الزهد والتطهر الروحي " . 

ولسنا على آي حال نرى هذا الرأي الذي يرد اللعمريات الصوفية 
وما تضم من رموز لل جرد تأثر بلغة التصوف المسيحي وغير المسيحي 
مجرد أن فيلون السكندري كان يرمز للوجد الصوثي بحالة السكر وال حمار» 
وهذا » أعي الرغبة الملحة لدى بعض الدارسين ني أن يردوا؛ بعض 
الظواهر الروحية ني التصوف الإسلامي > وشيئاً من أنماط التعبير في 
تراث الشعر الصوني » إلى بواكير مسيحية أو غير مسيحية » ليس 
بالأمر الذي يصدق ني جميع الأحوال » ما لم تقم عليه البينة التاريحية 
القاطعة » إذ ما أيسر أن ترد الأشكال والظواهر التمائلة بضرب من 
التعسف والشطط إلى جرد تأثير وتأثر يظاهر هما عوامل السبق الزمى › 
وينبغي ي هذا السياق أن توضع الحدود التي تميز بين التأثير والتأثر 
في إطار السابق واللاحق » وبين ما هو من باب النظاثر المشتر كة 
والأشباه العامة حى لا ينزلق الباحث إلى استبدال أحدهما بالاخحر 
فیقع ي خاط ولبس وشناعات . 

وما يرد الرأي الذي استشهدنا به لدائرة المعارف > أن يقال إن 
استقراء الأديان المختلفة يوٴكد أن هذه الظواهر والأحوال الروحية 
كالوجاد والفناء والإتحاد ووحدة الوجود والشهود وما إلى ذلك »> تكاد 
تكون أحوالا عالمية بقطع النظر عمن تحصل له وعن موطنه وجنسه 
ودينه » فلا جال إذن للقول بأن الصوفية المسلمين قد تأثروا ني حمريام 
الرمزية بلغة أسلافهم البعيدين . 


Short Encyclopaedia of Islam, By, H.A.R.. Gibb and | انظ‎ )( 
J.H. Kramers, Leiden, 1953, P. 243, 44, 45. 
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وقد كنا ألحنا من قبل إلى أن الرمز اللحمري قديم ي تراث الصوفية » 
حى إنه ليرجع إلى القرن الثاني المجري » على أنتا لا نظفر ني تلك 
البواكير الشعرية الأولى خمريات مطولة »> وإنما ظهرت هذه المطولات 
تي زمن متأحر يرجع إلى أواخحر القرن الرابع المجري > ومن بين تللك 


النماذج اللحمرية » قول أبي مدين التلمساني ٠۹٤ ٥۱٤‏ 


: 4¥ 


أد رها لا صرفاً ودع مزجها عا 
وغن" لنا فالوقت قد طاب باسمها 
عرفتنا بنا کل الوجود ولم فزل' 
هي الم م تعر بكرم مخضا 
مشعشعة” يكس الوجوه جمالتها 
حضرنا فغبنا عند دور کووسها 
وأبدت لنا ني كل شيء إشارة 
ولم تطق. الأفهام تعبير كنهها 


موانعنا منا حظوظ نفوسنا 
جلت د نوا واختفت عظاحر 


وما الكون إلا مظهر”ّ الها 
ها الم المحض" الذي شفعت به 
يعيد وبيدي فعلها کل حدت 
أذاكرها قف عند حدّك وق 
أتزعم' فيما قلت أنلك صادق” 


— ۰ : 


فنحنٌ آناس لانرى امزح مذ كتا 
لاا إلیهھا قد رخلنا با عتا 
إلى آن بہا کر" المعارف أنكرنا 
ولم جلها راح ولم تعرف الدّتًا 
وي کل شيء من لطافتها معی 
وعدنا کانا لا حضرنتا ولا غیشنا 
وما. احتجبت إلا بانقسا عا 
ولكنها لاذت بألطافها الجسى 
فمن وجد الأعلى فلايطلب الأدنى 


فان قطعت عنا إليها توصاسنا 
وجلت فما أغى ودقت فما أسى 


4 


رتنا به في کل شيء بدا حسنا 
بقاء غدا يغ الزمان ولا يغى 
وكل قديم فهي قد حازت المعى 
بعقللث عما حير العقل والذ هنا 
رويدك ما العرفان قالوا ولا قلنا 


5 


لقد .رمت ما لا تستطيع مرامه وأنى ها حد“ يكيفها أنى 


إليها جميع الكائنات مشوقة" تزيد افتقاراً وهي عنهن" ما أغنى « 


وقد وجدنا في «الفتوحات الإهية ي شرح المواهب الأصلية» 
للقاضي احمل نن عجية ۾ وهو شرح عاق عل منظومة الفقيه 
الصوني ابن البنا السرقسطي » على هامش ايقاظ امم في شرح حكم 
اين عطاء الله السكندري » بعض الأبيات المنسوبة إلى خمرية أبي 
مدين » رغم أا غير مدونة ني المخطوطة الآئفة الذكر وهذه الأبيات 
قد تکون ملحو اة 4 إل أن ھا دوح النصس السابق وسياقه العام 4 وطابعم 
الصناعة ,والوشي البديعي الذي كان فاشياً في ذلك العصر » ومن هذه 
الأبات قوله : 


ركنا ذكرٌ الأحاديث عنكّم ولولا هواكنم" في الشا ما تجركنا 
فقل" للدي ينهي عن الوجد أهله إذا لم تذق معنا شراب اهوى دعنا 
إذا اهتزت الأرواح شوقاً إلىاللقا ٠‏ نعم ترقص' الأشباح يا جاهل المعى ؟ 
كذلك أرواح المحبين يا فى ب زهزها الأشواق للعالم الأسنى 
أنازمها بالصبر وهي مشوةة" وهل‌یستطیع الصبر من شاهدالمعى ١‏ 

ولا بخفبى أن هذه الأبيات سواء نسبت إلى أبي مدين أو إلى غيره » 
تبدو تبريرً لما كان من بعض الصوفية الواجدين المستهترين » من 
حر کات کانوا یعہرون عنھا بال رقص إذا ما سرت فيم حمیا السماع 


# انظر القصيدة مخطوطة ضمن مجموعة ممكتبة الأزهر تحت رقم (1۲۲) ۷۲١۷‏ 
)( ابن عجيبة / ايقاظ اهعم تي شرح الحكم ٤ج‏ ۱+ ص ۸ه 
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والإنشاد والتغى ببعض الأشعار الرمزية. + 

ونلاحظ أن .الشاعر أ في قصيدته تلاك بالتراث اللحمري الذي كان 
قد بلغ من الناحية الأسلوبية تام النضصج والإكتمال ¢ مثلما آل شعر اء 
الصوفية من قبل بير اث الشعر ال رامي » وثدل هذه اللاحظة على أن 
الشعر الصوفي ي أغلبه :1 يکن بسبيل تيح الشعراء أن يبدعوا ويصكوا 
رموزا تتميز بالحدة واللحلق وإ نما كانوا يعولون على الموروث الذائم 
من الأنماط الأسلوبية المستقرة » كما تدل من ناحية أحرى على آم 
طبيعة السياف من حیث ما تول ى موقف عر فانی له سماته الميتافير يقية 
و لدصائصه الإاستطيقية العمثلة £ التو حيد ان الموروث من حيٺ 
تاريخيته > والإسقاط المتمثل ني تناول تلكم الأنماط الثابتة الي أشنربت 
في الشعر الصوني خحصائص عرفانية عحددة . 

وني ضوء السياق العرفاني وطبيعة التجربة الصوفية الي .كانت مادة 
حصبة للشعر » والي كان .من شاا أن تعيد صياغة اا الشعرية 
الإستطيقية ني شکلها الوراثي الثابت » يمكن أن نتعرف على خحمرية 
أبي مدين وغير ها من اللحمريات الخرفة مام تعبیرآ شعریاً مرموزاً » 
عو ل الشاعر فيه على ما کان شعر أع الحمر پتعاطو نه من ص ور وعازات 
وأفكار . 

وإننا لنقع ي قصيدته على ما يصادفا ي حمر یات الزن 
السابقة »> من وصف الحمر بالصرافة › وبانہا مشعشعة فيها وضاءة" 


« راجع ف فيما يتعلتق بالسماع الصو المصحوب بالرقص » آسين بلاثيوس : ابن عربي حياته 
ومذهبه . وقد افر ض بلاثيوس أن الرقص على آلات النفخ والنقر ي الذكر الحماعي» 
عدوى تسربت الى الصوفية العرب والفرس من البوذيةء وراج أيضاً ما نبه اليه أبن 

. مربي ي شكل تعلير ما يعرف بالسماع بالشاهد؛ اذ رآى فيه نقصاناً ومدعاة شبهة وفتبة . 


ا 


وسناء » ونعتها بنا لطيفة صافية » قد عتقت منذ عهد قديم »› ويتحااث 
الشاعر كما کان المريون يتحدئون ي قصائد هم عن السکاری 
يقصدون أبواب الحانات » وعن الكئوس داثرة على الةمرب الذين 
استخر قم السكر و سری فيم امار . 

بيد أن هذه الأنماط الأساربية الموروثة »> تبدي نفسها ني الشعر 
الصو ني وضع إسقاطات أمكن بواسطتها أن تشرب سياق التجربة 
في عرفانيتها الحالصة . 

ومع هذا » فقد أضاف الصوفية إلى خحمريانهم شيثاً ما يند عن 
الموروث ويخرج عن المتداول الألوف ما يعي أمم انفردوا برموز 
حاصة أداروها حول وصف اللحمر بأنا لم تعتصر من الكرم › 
وآنہا لا توعی ئي زقاق ودنان » وان کانوا قد عدلوا ي بعض 
أشعارهم عن هذا الوصف . 

وانطلاقاً من البناء العرفانى الذي يسيطر على الأدب الصوني بشكل 
عام » بمكن أن نستبصر بكيفية التحول الرمزي للخمر الي تغنى بها 
أبو مدين ني قصيدته السابقة > و كيف آلت الصور الموروثة والأساليب 
النابتة إلى ضرب من التعبير الرمزي الذي يتشكل بحسب قوالب عرفانية 
حددة . 

وني هذا السياق يطالعنا وصف اللحمر بالصرافة حيناً وبامزج حي 
آلحر » وبينما كان شعراء الحمر منذ الجر الحجاهملي حى العصر العباسي 
وما بعده يتحدثون عن اللمر الصراح والأخرى الممزوجة آو المقتولة 
بالماء يشن فوقها ولا يتعدون ني هذا الوصف الطبيعة الحسية المباشرة 
للموضوع » أخحذ الصوفية هذه الصفات المحسوسة للخمر ي عينيتها 
الأمتلئة » وجعلوا يصكوما ويعيدون صوغها بحيث تلائم ما يتعاطون 
من أذواق وأحوال ومواجيد ومعان وأسرار فصرافة اللحمر من حيث 


۳ 


الطابع اسي تکايء من ناحية الرمز »> «التوحيد اللحالص وشهرد الحق 
بالحى والتحقق بقناء ما سواه » آما اللحمر الممدرجة فحري' أن تكون 
رمزاً عرفانياً على مزج الوجود التق بصور الكائنات العدمية ›» فان 
کان ولا پد من مزج الوجود الحق بالصور التقديرية المعدومة ي 
نفسها حيث تظهر موجودة بالوجود الحق الواحد » فليكن «زجها على 
حد قول النابلسي » ا هو منها» " . 


وتبدو اللعمر ني قصيدة أبي مدين تلويحا إلى الحب تارة وإلى 
موضوع هذا الحب تارة أخرى » وإنما كانت اللعمر ني الشعر الصوفي 
رمزاً على الحب الإمى لأن هذا الحب هو الباعث على أحوال الوجد 
والسكر والمعنوي والغيبة بالواردات القوية عما يصرف عن الكينونة 
ويحول دون الغلو . وصوب هذه الرمزية العرفانية تعجه أبيات القصيدة › 
وقد تشبعت با ني الرمز من طبيعة أصيلة تعول على الكيف المحسوس 
لاصور وتتجاوزه ني آن واحد . ومن خلال هذه الرمزية يتحدث 
الشاعر. عن رحلة النفس > ماوحا إلى المجرة الروحية الي لا تکون الا 
بلطت اهي N‏ إلى قطع الإلتفات اليها ي هجرتها » وإنه 
ليكشف لنا عن أن الحب معراج الحكمة العرفانية » الي تنكرها النفس 
بعد تحصیلها › فلا تر کن اليها : 
وغن لنا فالوقت قد طاب باسمها لنا إليها قد رحلنا بها عنا 
عرفتا ها كل الوجود ولم ززل لی ان ہا کل المعارف آنکرنا 
وينبىء وصف الشاعر خمرته العرفانية بالتشعشعم واللطافة ورقة 
المعوهر » بأن المحبة الإمية نورانية ثي جوهرها لأن موضوعها نور 
حالص بل إنه نور الأنوار فلا عجب أن بنعکس سناها على سيماء 


(۱) انظر النابلسي « شرح دیوان ابن الفارض »ج ۲ ۰ ص ٠١4 ۲ ۱١۹‏ . 
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العرفاء والمحبين الإميين » وكما أن موضوع الحب الصوقي نور 
محض » فانه قد لطف ميث سرى ني الأشياء وأخذ ني جحد كل صورة 
من صور العالم » لأنه هو ما به تعينت الأعيان على الرغم من أنه لا متعين 


ی لفسه. 


شی شع یکسو الوجوه جما ما وي کل شيء من لطافنها معی 
وما آل به الشاعر من الراث الحمري > محديڻه عن التو جه إلى 

الحانات وإشارته إلى أن اللحمر غاية ني القدم والتعتيق » وذللك في 

قوله : 

نصحتلت لا تقصد سوی باب حانها ‏ فمن وجد الأعلی‌فلا پطلب‌الأدنى 

ها القدم اللحض الذي شفعت به بقاء غداً يغى الزمان ولا يغى 


وأیست شذه الأساليب على ظاهر ها وإ نما هي تلوح ورمز غنوصي 
على أمرين : الأول » جمع الممة على التوجه إلى حضرة هذه الكينونة 
أبتداء ‏ وهي الي عبر الشاعر عنها بالحانة إذ إا ملتقى الندمان 
ومجتمع السكارى » وكذللك حضرة العلو من حيث إا موتلف 
السالكين والعرفاء »> والثانى » أن تعتيق اللحمر معدول به عما کان 
الشرام يقصدوت من آنا تكرت أشد اسکارا واا عقت سی 
ذهب أ کر ها ولم يدرك اللحمار منها إلا نفسها الأخير على حد قول 
الحکمی : 

كرخية قد عتقت حقبة حى مضى أكر أجزائها 

فلم يکد يدرك خمارھا منھا سوی آخر حوبائها 

وني ضوء البناء العرفانى لشعر الصوفية ¿ يبدو حديث أبى مدين 
عن قدم اللحمر رمز على المحبة الإمية الموصوفة بالقدم وبا راموز 
الحلتق والإنكشاف الإمي ني العام »> وذاك أن العلو أحب أن يعرف بجد 
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إذ كان ني العماء الموصوف بالكنر المخفي » وهذه المحبة الإية قديعة 
قدها يند“ .عن الزمان وقد اقتضى هذا القدم من حيث ما يشير إلى سلب 
زمانى » الأبدية والبقاء . 

ولقد أوغل الشاعر ني الرمز العرفانى عندما تحدث عن أن هذه 
الحمرة الصوفية لا حد بمسكها ولا عقل يكيف كنهها»› وآنها ني 
غاية الى والإستقلال الذاتي وأن الكون كله ثي وضع افتقار وحنين 

ئم إليها 4 وأا حتجب عا إل با لحظر ضل النفسية والشواغل الروحية 
له سبیل للخلى ل کشف ماهتا ¢ وإعا غايتهم منھا أن ياو ذوا 
عا تحوي من لعوت وأوصاف . 

وزاد الشاعر إيغالا ني رمزه الحمري بتلوعه إلى حالى الحضور 
والغيبة : 
حضرلا فغبنا عند دور کووسها وعدا کأنا لا حضر نا ولا غبنا 

إذ الحضور عقق استبطان الشعور لحعية الألوهية ٠‏ أما الغيبة عند 
دور الأقداح وتعاطي هذا الشراب الإمي المسكر » فانه رمز على سطوة 
الواردات وشدة الوجد المغيب الذي يغى المحب عن نفسه بل إنه يغنيه 
عن فنائه . 

وقد أخحذ آبو مدين ينوع الأساليب والصور التي توسل بها إلى 
رمزه الخرفاني > فوصىت هلاه الحمر المعنوية 1 غير معتصرة ما 
تحتصر م الأنيذة والحمور 4 ونا ۷ دن ستو عبها ولا زفق عفظها 
ویعیها : 
هي اللعمر لم تعرف بكرم مخصها ولم جلها راح ولم تعرف الدنا 

وتللك لعمري خمر ما عرفناها لدى الأعشى والوليد بن يريد وابن 
هرمة وابي اندي والحسن بن هانىء وغيرهم ممن عرفوا بالسكر 


"o 


والمجون > إذ إن أولئلت الشعراء إنما كانوا حدثون عن خمر معتصرة 
من الشعير والعسل والحنطة والأعناب » قد غمها التجر ني الدنان حى تقادم 
با العهد » أما حمر التلمساني » فالا ليست مما عهد الشرب والتجر » 
وذلك آنا لا تعدو أن تکون تاوما صو فا ورمزاً على جرد 
موضوع المحبة واطلاقه عن الحدود والتعينات وعاوه على أن يتمكن 
ي مکان . 

ولشرف الدين عمر بن الفارض قصيدة حمرية ذاثعةذ» تعد حى 
نموفجاً لاكتمال الرموز اللحمرية ني الشعر الصوفي بشكل عام » وقد 
نبه النابلسي وهو واحد من شراحه إلى أن خمريته مبنية على اصطلاح 
الصوفية > فانم يذ كرون في عبارام الحمرة بأسمائها وأوصافها › 
وبریدون بها ما آدار اله على ألبابہم من العرفة أو من الشوق " . 

والحمر في شعر ابن الفارض رمز على المحبة الإهية بوصفها 
أزلية قديمة منزهة عن العلل مجردة عن حدود الزمان والمكان » وهذه 
المحبة ي الأسرار العرفانية هي الي بواسطتها ظهرت الأشياء وتجلت 
الحقائق وأشرقت الأكوان » وهي اللعمر الأزلية الي شربتها الأرواح 
المجردة فانتشت وأخحذها السكر واستخفها الطرب قبل أن لتق العام » 
على حد قول ابن الفارض ني ميميته : 
شربنا على ذكر المحبيب مدامة سکرنا بها من قبل أن يلق الكرم' 
ها البدر کأس وهي شمسيدیرها هلال وکم يېدو إذا مزجت جم 
ولولا شذاها ما اهتدیت انها ولولا سناها ما تصورها الوهم 
وم ببق منها الدهر غير حشاشة كأن خفاها في صدور النهى كتم' 


(۱) شرح آلایوان + ج ۲ »› ص / 140 
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فان ذ کرت ي الي أصبح هله نشاوی ولا عار عليهم ولا إثم 
ومن بين أحشاء الدنان تصاعدت ول يبق منها ثي الحقيقة إلا اسم 

ولا كانت الحمر رمزاً على المحبة الإهية بحسب ما يقتضيه البناء 
العرفاني ذا الشعر » اقتضى ذلك أن تنحل المفر دات الأخرى المر تبطة 
ذه اللحمر کالکرم والبدر والملال والشمس والنجم والشذا والحان 
والدنان » إلى ما يساوق البتاء العرفانى الرمز ني جوهريته »> وهذا ما 
فطن له النابلسى عندما أحذ حيل ا المفردات على إشارات ورموز 
تلوح من ن الألفاظ إلى ما يتعاطاه العرفاء والمحبون الإلميون من 
علوم ومواجيد وأسرار » فالبدر من حيث إنه كأس هذه المدامة 
إنما هو رمز الإنسان الكامل بوصفه أفقاً لتجلي المحبة ومظهرا للمقام 
الأعلى . 


ومذه المدامة تحولات رمزية > فهي تبدو شمسا مشرقة على کل 
تقدير وتصوير وليس الملال والنجم إلا حولين من التحولات الرمزية 
للبدر » فهو هلال إذا ما احتجب بظهور نفسه عن اظهار بقية النور › 
وهو نفسه تجم إذا ما نظر إلى غیره فاهتدى به »> وقد تحدث ابن الفارض 
عن عرف المدامة الشذي الذي يفخم المشام > ووصف ما ینبعٹ منها من 
سنا راق وضوء شفاف» مستعيرآً ذللكف کله من أساليب اللحمريين › بيد 
أنه شرب هذه النعوت ما حفل به الرمز العرفاني من أذواق وأسرار» 
فشذا هذه المدامة رمز على عالم الروح الأعظم > وسناها تلویح. إلى 
نورانية العقل الإنساني الذي لولاه لا أت الوهم مده المدامة الرمزية 
صورة ذهنية لالا لا صورة هما ني نفسها» ولا غرو ان كانت هذه 
هي نعوت اللحمرة الإمية أن ينتشي العرفاء لمجرد ذكرها »› فتذهب 


1Y 


عنهم ظلمة الخفلات »> وتشرق على قاوييم أنوار التجليات » وممحصل 
ممم السكر فيغيبوا عن أوهام الأغيار › تحققاً بمعاني الأسرار ” 


ومن الصفات العر فانية المسقطة عل اللحمر ا وها الرمزي ٤‏ 
بعد إذ أفاد ابن الفارض من تراما الشعري الحافل > وأهاب ما يضم 
مع جما الفي من آئية و٬حانات‏ و کروم زا ضہجحة وروانح فاغمة »› 
وزقاق مفدمة » وراووق يصفيها من الوضر والشوب > أن ذكرها 
يدد المهموم والأحزان » ويميء لشاربها أسباب الفرح والغبطة » يسكر 
الندامى تما ¢ ويي الموتى احا ٴ ويشقي الزمی ي کرمیا 
وينطق البكم مذاقها» بمشي بالقرب من حاما المقعدون » وتعبق 


انفاسھسا فیشمها الزکومون »وهی 


الليقة : 

ولو نظر الندمان حم إنائها 
ولو نضحوا منها ثری قبر میت 
ولو طرحوا ني فيء حائط کرمها 
ولو قربوا من حانها مقعداً مشى 
ولو عبقت ي الشرق أنفاس" طيبها 


ولو جليت سرا على أكمه غدا 
ولو ن ر کباً موا ترب أرضها 
ولو رسم الراقي حروف اسمها على 


بعد ذللف كله سر الحياة وباطن 


لأسكرهم من دوا ذلك الم 
لعادت يه الروح وانقعش المسم 
علیلا وقد آشفی لفارقه السقم' 
وتنطق من ذکری مذاقتها البکم 
وني الغرب.مزکوم" لعاد له 
U‏ ضل ي لیل و بده النجم 
بصیراً ومن راووقها ت ا 
وف الر کپ ملسوع' لاضره الم 
جبين مصاب جن" أبرأه الرسم 


(۱) انظر / شرح النابلسي » ج ۲ ص 1٤۷ /٠٠١‏ » وراجع ايضاً فيما يتعلق خمرية أبن 
الفارض » محمد بن محمد العمري/ الزجاجة البلورية في شرح القصيدة اللحمرية > 
مخطوط مكتبة الأزهر تحت رقم ٤۳١۸٩ )۳۸۹٩(‏ . 
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تدب أخلاق الندامى فيهتدي ‏ بها لطريق العزم من لا له عزم 
ويكرم من لم يعرف ابحود كفه ويلم عند الغيظ من لا له حلم 
ولو نال قنّدم القوم لثم فدامها لأكسبه معنى شمائاها اللشم 


وليس في أن ابن الفارض قد لوح إلى العرفاء والسالکين بالندامى 
وهم الألى مجمعهم شراب المحبة الروحية بحيث يذهب السکر بهم ك 
مذهب إذا ما وقع نظرهم عل نحم الدنان » فما بالك إذا لوا وعلوا 
واغيرفوا من البواطي الى عتقت 3 هذه المدامة المعنوية ؟ وإن خم الاية 
ليناظر من الناحية العرفنية أثراً من آثار التجلي الواقع على النفس اسان 
بو صفها إناء للحكمة وغاا الغلهور الإمي > لن انلم ل يعدو أن 
یکون أثرا > وهذا هو وجه التناظر بین الام من -حيث ما يبدو كيفا 
حسياً مباشراً » وأثر التجلي الإمي من ناحية التر كيب العرفاني لارمز . 

وعلى هذا الحو ينحل ما ذكره ابن الفارض في ميميته إلى ضرب 
من التكافو بين البنية الحسية للأشياء ني قربا ومباشر ها والبنية العرفانية 
المرموزة » وهي الي ني ضوثها يؤول ما نسب الشاعر إلى الحمر 
من خحصائص وصفات › إل کیفیات یسیطر عایما طابع التلو يح 
الرمزي » كالميت بالميهمالات والشهوات › يبعث إذا ما ذاق 
هذه الدامة الإمية > والمقعد الذي لا هوض له إلى معرفة ربه » فإنه 
مى ولج ليل الوجد »> وسكر بشراب المحبة المنزهة »> أمضه هذا 
الشراب وابتعث إرادته وهمته »> و الك المز كوم الذي لا يتشمم طب 
الأنفاس الرحمانية » ولا جد عرف التجلي الإمي ني الأكوان » وهي 
بعد ذللت كله» نجم مدي » ورقية تشفي وذوق بهذب أنحلاق السالكين › 
وسكر يفضي إلى العزم » ونشوة روحية محيل الفدم أصمعياً »> وتجعل 
البخيل ندياً »> وتصير المغتاظ وقوراً حليماً . 


٠٤  يرعشلا الرمز‎ ۳۹4 


و كما ظفرنا في حمرية أبي مدين بمعجم يضم كيفيات مقصورة 
على هذه اللعمر الرمزية »> فإننا نقع أيضا ني قصيدة ابن الفارض على 
نفس هذا المعجم الذي يضم أوصافاً انفر دت با حمر الصوفية كالأزلية 
والقدم والتجر د من کثائف المادة وجرمية العناصر 4 والإفلات من 
إسار الزمان وحدود المكان » وما تتجاوز الوهم فلا مسکھا وتعلو 
عل التصر ر فاد یکیفها 


يقولون لي صفها فأنت بوصفها خير » أجل عندي بأوصافها عام 
صفاء ولا ماء ولطف ولا هوى ونور ولا نار وروح ولا f‏ 
تقدم کل الکائنات حدیشھا قدياً ولا شكل" هناك ولا رسم 
وقامت با الأشياء شم لحکمة با احتجیت عن کل من لا له فهم 
وهامت با روحي محيث تمازجا اتتادا ولا جرم" تخلله جرم 
فخمر ولا كرم وآدم لي أب وكرم ولا خمر ولي أمها أم" 
ولطف الأواني ني الحقيقة تابم للطف العاني والمعاني بها تنمو 
وقد وقع التفريق” والكل" واحد” فأرواحنا حمر وأشباحنا كرم 

وهكذا ل يبق من الحمر ي شعر الصوفية إلا اسمها » وما يوحي 
به من سكر وانتشاء » قارن الصوفية به أحوال الوجد الإهي . وتدل هذه 
الحمرية وغيرها من اللحمريات الي حفل بها الشعر الصوي على الكيفية 
الي تم بواسطتها نحول الموضوع إلى رمز شعري »› فيه ما في رموز 
الشعر من إحالة موحدة بين اسي والمخالي » بين المادي والروحي « 
ين العيي ي وقائعيته والمجرد في تعاليه . فهذه الحمر في واقعيتها 
امليئة وطابعها اسي العيني المباشر ء تتجاوز المعطى الادي إلى وصيد 
مثالي مجرد» ولعلنا نلاحظ هذا التجريد الاي ثي وصف الحمر 
العرفانية باللحلوص من كثافة العناصر » فهي صافية لطيفة نورانية › 


۷۰ 


بها قامت الأشياء »> وإليها اشتاقت أرواح العرفاء حى اتحدت بها . 


ولقد کان الشاعر یشهد خحمراً بلا کرم تارة » وکرماً بلا خمر 
تارة أحرى » ويؤول هذا ااتجلي الشهودي من حيث الطابع العرفاني 
لارمز إلى ما عبر عنه ابن الفارض بقوله : 
« قأرواحنا حمر وأشباحنا کرم» 


وتناظر ثنائية اللحمر والكرم من حيث تكوينها اللحارجي وبناوها 
الواقعي المحسوس ثنائية عرفانية تجمع بين التجلي الأمري الوجودي 
وعالم الأمكان » وتشير إلى أن الصو العارف يتلون بهما » فتارة لا 
يشهد إلا اللحمر بوصفها رمراً على العلو ني بتجليه الأمري الوجودي 
الواحد » بحيث لا يكون الكرم موجوداً . وعلى هذا النحو يكانيء قوله 
« فخمر ولا كرم» من ناءحية البذاء الرمزي » فإله ولا عالم أو فحق ولا 
حلق » إذ الإمكان بوصفه مرموزاً إليه بالكروم > معدوم بعامه 
الأصلى » والوجود الظاهر عليه هو وجود الحق لا غيرء وتارة لا 
يشهد إلا الكرم فيكون ني مقام الفرق » ولا حمر ني هذه الحال موجودة 
لأن الوجود واحد. 

وهکذا آل الر كيب العرفانى للرمز إلى ما قرر الناباسى في شرحه 
بقوله فالأشباح الي هي الصور العدمية والرسوم الإمكانية كرم متضمن 
للعصير الروحاني الذي يكون حمرآً فيسكر العقول با يلقي إليها من 
العلوم والسقاتتق العرفانة ١‏ 

وقد حم ابن الفارض قصيدته بأبيات استقرت تي صمي الرمز 
العرفاني الذي مخحدثنا عنه من قبل › وکأنه ضراب فا عن التجرد 


(۱) انظر / شرح الثابلسي لیوات » ج ۲ ٤‏ ص ٠١١ ۰ ٠١٤‏ 
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الأول » ليواكب لغة اللحمربين ني طابعها الحسي المفرق » وليلوح 
بواسطة ابحزثي المحدود إلى الكلي الشامل » مهيبا ني رمزيته الصوفية 
بلغة لا يكشف ظاهرها بقار ما يغطي ويعمي › حى انه لیتوسل بألفاظ 
يوحي ما تثيره من انطباع بلغة شعراء العبث والمجون » كقوله : 
وقالوا شربت الام کلا" وانما ربت الي في تر کها عندي الام 
ھنیئاً لأھل الدیر کم سکروا بہا وما شربوا منھا ولکنهم هوا 
علیاف ہا صرفا وان شثت مز جها فحاء للك عن ظلم الحبیب هو الظام 
فدونکپا ني الان واستجاها به على نغم الألحان فهي بها غم 
فما سكنت وام بوماً بعوضع كذلك لم يسكن مع النغم الم 
وني سكرة منها ولو عم ساعة ‏ ترى الدهر عبداً E‏ 
فلا عيش ني الدنيا ن عاش صاحیاً ‏ ومن م بت سکراً بها فاته الحرم 
على نفسه فليبلك من ضاع عمرهٗ ولیس له فیها نصیب ولا سهم 

ويبدو أن هذه الأساليب الي استعارها الشاعز من معجم اللحمريين 
الماجنين والبي نتعرف عليها في حديثه عن الحواني والأنخام وترشف 
رضاب ابيب » وي وصف الحمر با تبدد اموم وتقشع الأحزان › 
وأنه لا عيش لصاح › ونما العيش لمن سكر بخمرة الوجد والمحبة الإهية 
حی موت با سکراً » وإشارته إلى ما يوصف بأنه عاجة بين أن 
یکون شرا ہو الإم وان یکون تر کھا حوبا کبیرآً › لا تکشف 
الرمز العرفاني بقدر ما تلفه بالإبهام والغموض » وشأن الرمز اللحمري 
في ذلك » شأن الرموز الغزلية الي عول الصوفية ني تر كيبها أسحياناً على 
لغة ذات طابع شهواني ومن علامات التحول العرفاني لرمز اللحمر› 
قول ابن الفارض : 


ھنیٹالاھل الدیر کم سکروا ہا وما شربوا منھا ولکنهم هموا 


YY 


وذلك أننا كثيراً ما نقع ني اللحمريات الحسية منذ العصر ابحاهلي على 
ضرب من التداعي نتمثله أحياناً ني ذكر اللحمر مرتبطة بجو مسيحي 
تو-حي به الأديرة والرهبان وأصداء النواقيس تنداح ي الأفق »> كقول 
الأعشى 1 


و کاس کمین الدیات باکرت‌حدها بفتیان صدق والنواقیس تضرب 


ویرجع هذا الارتباط إلى أن نفراً من تجار اللحمر كانوا من نصارى 
الروم » وأن نفراً من الحاليات المسيحية الي انحتاط العرب بهاء كانوا 
يتعاطو نها ويعاقر ونا أما العرفائية الصوفية فقد اتجهت بہذا الارتباط 
متجها آلحر » رمزت من خلاله بأهل الأديرة إلى العرفاء الذين ورثوا 
مقاماً عيسوياً روحانياً » فإنهم قد تذ كروا هذه المدامة الرمزية في نفوسهم› 
وأشرفوا بها على عالم الأرواح المجردة عن الظلمات » فزج بهم في 
النور المحمدي » ولم يصاوا إلى المنتهى "© . 

وعن هذا الار تباط الذي آل إلى رمز عرفاني ي أشعار الصوفية › 
عبر عید الغي النابلسي بقوله : 
فتحوا باب ديرها فشممنا نفحة السكر من قم الشماسِ 
وسكرنا براهب الدير لا هب منها معطر الأنفاس 

وقوله وقد نمى هذه العلاقة المعحولة إلى مكافئات رمزية عرفانية :. » 
قضجانب الديرسل'" عنها القساقيسا مدامة قدستها القوم تقديسا 
بكر إذا مااجلت ني الكأس تحسبها من فوق عرش من الياقوت بلقيسا 
رقت‌فراقت وطابت فهي مطربة" کأما بيننا دقت نواقيسا 


(۱) انظر / شرح النابلسي للایوان » ص ٠١١ ٤ء ۱١۹‏ 
+ ديوان المحقائق ومجموع الرقائق النابلسي . 
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مالت ما القوم صرعی عندمابرزت ہا البطارق تسقيها الشماميسا 
عجتاً على ديرها واللیل معتکر حى زجرنا لدى حاناتها العيسا 
مستخبرین سألنا عن مکامنها توما ويوشا ویوحنا وجرجیسا 
تأتي الكنائس“ والرهبان قد عكفوا لدى الصوامع يدعون النواويسا 
طفنا بها واستلمنا دما شغفا فلم خف عندها عيباً وتدنيسا 


ولا فى أن النابلسي تأثر ني قصيدته هذه بسينية ابن عربي الي 
مطلعها. : 
مارحّلوا يوم بانوا البرّل العيسا للا وقد حماوا فيها الطواويسا 

وقد رمز الشاعر من خلال ما توحى به الألفاظ من أجواء 
مسيحية تتمثل ني الأديرة تفتح أبوا ا فتضوع نفحات السكر 
من الشماميس والرهبان » وي اللحمر تصفو وتطيب فتطرب كأنا 
أصداء النواقيس » وي ركب العرفاء من المحبين الإهيين يعوجون 
على الدير » والليل معتكر مخم بأطنابه حى ینیخوا الإبل بأبواب هذه 
الأديرة والكنائس » وني وصف المدامة الإلمية بالبكارة الي توازي 
عذرية الحكمة العلوية والكلمة الحالقة »> وتي تحول هذه الحمر إلى 
مو ضوع مقدس يطوف به العارفون » ویستلمون دنه غير متحرجین من 
عيب أو دنس » إلى المحبة الإفية الي أشربت حكمة عيسوية » تتجلى 
ي المسيح بوصفه الكلمة الإمية الي تشاهد وتعاين من خلال حمدية 
جامعة . 

ومن الحمريات الصوفية الذائعة »> قصيدة لعبد الكريم ابحيلي » 
احتذى فيها حمرية ابن الفارض الى عرضنا ها من قبل »> وهله 
القصيدة كفو هان اللمربات الرفية الى تخي إل سور ماخر ة: 
أعي أا تكاد تخلو من الحدة والإبداع ولا تعدو أن تکون امتداداً 


Yé 


لنمطية أساوبية استقرت منذ زمن بعيد » ولي هذه القصيدة يقول 


ابحيلي () . 

سلاف تر يات الشمس والليل مظلم' 
نجل" عن الأوصاف لطف‌شمائل 
و کم قلدت ندماما 4 
ورب عدم ملکتله نطاقتها 
وکم جاهل قد انشقته نسیمها 
و کم حاملر قدأسمعته جد ٹا 
هي الشمس نوراً بل هي الليلظلمة 


مر ar.‏ من و ا کل حاثل 


و 8 
فنور ولا عين وعين ولا ضيا 


شم ولا عطر وعطر" ولا شذی.. 


حذوا یا ندامی من حباب دنانها 


ولا ملو بالله قدر جنابها 


وتبدي السّها والصبح بالضوءمقحم 
شمول” بها راق الزمان المصرم 
مقاليد ملاك الله والأمر أعظم 
فأصبح يثري ني الوجود ويعدم 
فاحپر ما ابلیس کان وآدم 
ت م ‌ 
رقی شهرة عرشا یعز ویکرم 
هي الحيرة العظمى الي تتلعثم 
ومسفرة کالیدر له تتکتم 
وحسن” ولا وجه ووجه ملثم 
کک £ ۶ 
وخمر ولا کاس وکأاس مختم 
أمانی آمال جل و تضم 
فما سحظ من فاتته إلا التندم 


ولعلنا نلاحظ أن الحيلي ني خحمريته قد جمع بين طابع التجريد 
الميتافيز يقي والطابع الحسي العيني » فهذه المدامة الي جعلها رمز على 
المحبة والعرفان الإمي والعلو ذاته » تشبه مدامة أبي مدين التلمساني وابن 
الفارض من حيث إا بجل عن الوصف »› فهي نور ولا عين وحسن 
ولا وجه وشم ولا عطر » ومر ولا كأس » ويذدكرنا ايلي ي 


هذه الأبيات بقول إبن الغارض : 


صفاء ولا ماء ولطف ولا هوى 


ونور ولا نار وروح ولا جسم 


(۱) الانسان الکامل » ط ۱۳۸۴۳ / 1۹٦1۳‏ ۰ ج ١ء‏ ص + -ه 
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ما يدل على أنه احتذى حمرية ابن الفارض وتأثر بصوره وأفكاره 
ومعانيه . 

وإلى هذه اللحمر ي خاوصها وتجردها » أضاف الشاعر الطابع 
العيي اسي متمثا في إهابته بلخة اللحمريين وأساليبهم > وهي لغة 
نلاحظها ني حديئه عن الشمول الي يروق بها الزمان الگا 
المختمة » وما يطفو فوق دنانها من حباب . وهكذا يضاف الرمز 
الشعري ين المعى ن جرده والمحسوس ي وقاتعيته وه‌باشر ته وحتضن 
الأطراف التقابلة »> وعن هذه اللحصيصة الأخيرة عبر المي ء 
حمرته الصوفية بأما شمس نيرة وظلمة مبهمة ٠‏ ونا 0 عتجبة 
ومسفرة متجلية : 
جي الشمس نورآً بل هي الليلظلمة هي المحيرة العظمى الي تتلعثم 
مبرقعة من دوا كل حال ومسفرة کالبادر لا کک 

ومن خحصائص رمزية اللحمر ني عرفانيتها الصوفية »> ما ذكر 
الشاعر من أن تعاطي المحبة الإمية والإستغراق ني العلو بواسطة وجد 
يغمر ف »› و حصیل الحكمة عن طريق الكشف » كل ذلك يفضى 
إلى الغنى بالل > والتصرف ني العوام > والعلم الرباني ني استيعابه 
الأسرار وخلوصه من الشبه والتلبيسات وظهور العارف على غيره من 
الغفلة والمحجوبين 

ومن الموشحات الحمرية الى كتيت بلغة هي وسط بين الإعراب 
واللحن هذا الموشح للنابلسي 0 
ساقي يا ساقي اسقيي من حمر الباقي واکشف لي عن ‌قيداطلاقي 

يا ساقي آه يا ساقي 

عبوبی ظاهر بتجلى بالو جه الباهر للعشاق في حکمه قاهر 

يا ساقي آه يا ساقي 


۳۷٦ 


افتح لي باب الحان واسمعي من طيب الألحان وارشفيي من كأسي اللآن 
يا ساقي آه يا ساي 
لا يعرف أمري إلا مسن يشرب خحمري احشاوه تصلى ني جمر 
ياساي آه يا ساي 
ومن موشحاته الخمرية المعربة قوله : 
روق الكاسات يا ساي ادام ي هذا السام 
واسق للسادات ني جنح الظلام خر الاصطلام 
واحرق العادات ما بين الكرام اح الااحترام 
واخ ما فات قبل الاخرام نلت ما يسرام 
يا أخا الأشواق هله النفوس كلها حبوس 
فالزم إلاطلاق وارفع الرؤوس تشهد العسروسسن 
کاس خمري‌راق اشرقست شموس من سنا الكشوس 
إا حالات تنع المنام تكر ليام » 
وهكذا ألم الصوفية ني تناول الرمز اللعمري بأشكال وقوالب من 
أهمها القصيدة والموشح » وإذا نحن تتبعنا اللحصائص الاستطيقية هذه 
اللحمريات ني تكوينها الرمزي » فان يتيسر هذا إلا بالتعرف على 
استطيقا اللحمر في شعر الماجتين > وهذه الأحرى تبدو أماا بالحيال » 
وكير تشبغاً بالظواهر المحسوسة ني امتلائها الواقعي » سواء 
اتصلت هذه الظواهر باثار اللحمار والسكر » أو بوصف الأواني وال حمر 


« ديوان المحقائق ومجموع الرقائق الناپلسي . 
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وصفاً عينياً أي بحسب ما الموضوع معطى لي الإدراك الحسي المتحول 
إلى صور نخيلية . 

ولا بحسب أن امتلاء اللعمريات الماجنة بالصور والابنية الحيالية » 
يعي أن حمريات الصوفية كانت باهتة لا روح فيها › إذ إننا كثيراً 
ما نظفر ني هذه اللحمريات المتحولة إلى رموز عرفانية خاصة »> بصور 
ومعان واكب الصوفية فيها ما ورثوا من معجم الحمريات » وبأخرى 
لم يشر کوا فيها غير هم » فجاءت تحمل إلى حد ما طابع التفرد والذوق 
الشخصي . 

ولا كانت اللعمر في شعر الصوفية جرد تلويح إلى معان خحاصة تدور 
على المحبة الإمية والعرفان الصوني ووصف أحوال الوجد الروحي » 
فما لا تعدو أن تكون رمز › فيه ما ني الرموز الشعرية من 
انقسام متحد وانشقاق يضابف بين الحسي والمعنوي 1 ويمع ڍين 
العيني والمجرد» ويولف بين الكيف السي للصور وار كيب 
الميتافيزيقي . 

ولقد كان للرموز الخمرية مكانة مرموقة في تراث الشعر الفارسى 
الصطبغ بنزعة صوفية > وني هذا السياق نظفر ببعض الرباعيات المسوبة 
إلى أبى سعيد بن أبى الخير وبقصائد حمرية بلحلال الدين الرومى وشبستري 
أما قصائد سحافظ الشيرازي » فقد تشكك البعض فا إذا كانت خمرياته 
ذات طابع صو . 

ومن الرباعيات الخمرية المنسوبة إلى ابن أبي الخير قوله © : 


لا تلمنى يا سيدي إذا احتسيت الخمر والشراب 


(۱) ادوارد چرانفیل براون/ تاریخ الأدب ني إيران من الفردوس إلى السدى» ترجمة 
د. ابراهم الشوأربي» ص ۲۳۰ 
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وإذا قضيت ني الخمر والعشق أيام الشيب والشباب 
فنا ني إفاقيى أعاشر الأحباب وغير الأحباب 
ولکنن من سكرت لا أجالس غير الأصحاب 
ولمحمود شبسري خمرية صوفية لا حرج ني مجملها عا قصد الصوفية 
إلى التعبير عنه من مواجيد وآذواق وقد جعل ني مقطوعته من‌الخمر رمزا 
على الغيبة والفناء عن الأغيار » ولوح بها إلىالوجد الإي الذي مختطف 
المحب ودره ويغرقه ف الثور الأتم 
اللخمر والشعلة والحمال كلها للحق جال 
لأنه الظاهر ي جميسع الص-سور 
الخمر والشعاسة لعارف جذبة ولور 
فاشهد الحمال غير الخفى عل أحد 
اللخمر والشعاة والحمال كلها حضور 
فاحذر الإهمال ني معانقة ذاك الحمال 
E E E‏ 
ودر يها عينه : سكرى مترعة من الخمر 0 
ومن حمر یات جلال الدين الرومی قواه : 
أنا مل وأنت مجنون فمن الذي يقودنا إلى امهزل 
(1) رينولد نيكولسون/ ني التصوف الاسلاي وتاره » ترجمة د. أبو العلا عفيفي ط 
۷| ۹ ص ۹1/۹۰ . 
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لد صحتلك مائة مرة أن تقل من الشرابكأسينأوثلاثاً 
في المدينة لا أرى شخصاً صاحياً من السكر : 
حبيبي » هلم إلى الخربات حى ترى لذة السروح 
وكيف بطيب للروح أن تكون بدون صحبة الحبيب؟ 
ي کل رکن شخص ممل » يده في یل جیه 
والرأس معربد من ذلك الساقي بالكأس الإ ية 
أا الخفيف الروح العازف على السود 
أأنت أوغ-ل في السكر أم أنا؟ 
فيأ ما الرائد » إذ تلمل أنت فسحري أسطورة 
أنت وقف على الخربات » لا شأن لك سوى الخمر 
فلا تدع حبة من عقل لدى الةادمسين الصاحسين 
لقد حرجت من النزل فبادرني هو بالسكسر 
وكل نظرة منه خبىء وراءها مثات المنازل وحداثق الورد 
قان ان ابت أا لين 
فهز أت قائلة : شطري ماء وطين‌وشطري روح وقلب 
شطري من شط المحيط والباقي العوهرة الفريدة 
فقلت ها : لم أعد أعرف قرياً لي من غريسب 


لقد فقدت راسي وتاج راسي ني متزل صاحب الان 


ولعلنا نلاحظ أن الرومي قد بلغ في هذه القصيادة وج النضج الفي 
والصوني ني التعبير الخمري المرموز الذي أصبح ثروة مشتركة وإرثا مشاعاً 


(۱) د . محمد غنيمي هلال / مختارات من الشعر الغارسي » الدار القومية ۱۳۸۲ / ۱١١١‏ > 


۲١٣١ ¢ ۲۰٠١ ص‎ 
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بين الآداب العربية والفارسية والركمية » وني قصيدته نتبين كيف استغل 
ببراعة فنية » ما ورث من أساليب الخمريات الى نسجها شعراء الفرس 
على غرار ما كان قد ذاع واستقر ني الأدب العربي . 


وإننا لنتيين في القصيدة من حيث دلالاما الظاهرية › تيارين يلتقيان 
في مصب واحد » يتمشل أوها ني إهابة الشاعر بمحجم فيي ثابت » انحدر من 
حمريات ال اجنين والإباحيين » ويتدفق هذا التيار ي مجرى الصور الى 
رى الشاعر أن بشكلها ئ ية يردها طابعات أساسبات # المكان والوار : 
ويتضح طابع الشعور بالانهاء المكاني في -حديث الشاعر عن « الخربات » 
اني تشبه أن تكون حواني وأماكن يتضام فيها الشاربون » وقد أضفى 
جال الدين بواسطة روية شعرية مشبعة بانهاء شخصي وارتباط حم هذه 
الحوانيت » حركة فشطة تحیل على ما نتمثله ٤‏ هره الحواني الي يقیع ۳ 
کل رکن منھا نجیان یتسامران وندیان بتبادلان الأنخاب » بيا يدور الساقي 
على الشرب » مترعاً ما فرغ من الأقداح » وقد جعل المغني يجس أوتار 
عوده ويداعبها » فتنبعث منها إيقاعات ولون تشجى السكارى الذين 
استخفهم الشراب » وتوازى هذه الصورة رمزياً مجتمع الصوفية ي 
الخانقوات » حيث يذكرون ويتواجدون . ما طابع الحوار » فيكشف 
عن نفسه ني البيت الأول من القصيدة » وينمو حى يستغرق الأبيات 
بأسرها فالثمل اور المجنون - الذي ميل ني هذا السياق الشعري على 
معان تخص التجربة الصوفية › وما تضم من أحوال ومواجيد » وکلاها 
- الشمل والمجنون - يلان إحالة رمزية على ما يسمى بانزلاق العقل ني بحران 
النشوة الصوفية والبسط والوجد الإهي › إذ الثمل وابحنون كلاها وضعان 
يسقط بسببهما ما نسميه بالفهم والتعقل وقانون النهار . 


وم جاورات أخرى أدارها الشاعر بين السكران وعازف العود 
والساتي وني هذه المحاوراث الي آشربت طبيعة رمز عرفاني » بلتمس 


۳۸۱ 


السكران من السا الذي يدور بالخمر على الشرب » ألا يدع ذرة من عقل 
لدی من يعوجون على هذه الخربات » وأن يسقی م عل حی مور 
صحوهم بدداً . 

وتبدو هذه اللغة الشعرية مما نحمل من ميراث الحمريات الإباحية » 
منصهرة من حيث ما توديه الصور والأساليب والشكل الحارجى » ني 
بورة الرمز العرفانى » فالساقى الذي يكايء رمزياً المرشد المأله » يأحذ 
بأيدي السالكين والمريدين إلى -حضرة العلو » حين يدير عليهم شراب‌الوجد 
الإفي المسكر » فيتجاوز بهم فق العقل والتحليل المنطقي إلى وصيد الوجدان 
الغامر والعاطفة المشبوبة . 

وينشط تدفق التيار العرفانى الذي محتضن الرمز » في حخاتمة القصيدة 
إذ بحدثنا الشاعر عن شيخه المتأله وأستاذه الروحي «شمس تبريز» في 
مبادرته المريد بشراب المعرفة الإهية > حى يغیبه عن جمیع المتعلقات 
والحظوظ وإنه لينظر إلى المريد الصادق نظرة تشف عن مقامات سنية 
وتجليات جمالية عبر الشاعر عنها بقوله : 

« و كل نظرة منه خبيء وراءها مثات المنازل وحداثق الورد» 

وينبيء آخحر القصيدة وار عرفاني بين الشاعر ونفسه الألحذة في 
الرتجد الصر ني الفضي إلى الغيبة والفناء . والحق أن الرومي أشرب الطابع 
الميتافيزيقي الذي يسيطر على الحوار »> روحاً شعرية موحية من خلال ما 
هاب به من صور وتراكيب ججازية . 

وني هذا الحوار للحص الشاعر مذهب الصوفية ني القول بطبيعة انسانية 
مزدوجة تضايف بين الظاهر متمثلا في الحانب الفزيائى » والباطن الذي 
تعير عنه الروح » فالنفس أو الأنا الإنساني نصفه ماء وطين » ونصفه 
روح وقلب » شطره من المحيط والباقي اللحوهرة الإهية الفريدة . 
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ويمدينا قول الشاعر ني البيت الأخير على لسان النفس : 


إلى لباب الرمز اللحمري ني شعر الصوفية › إذ يرمز فقدان الرأس 
والتاج الذي يأتلق فوقها » إلى أن الصوني لا بلغ درجة النضج الروحي 
و كمال المعرفة حى يلفه ليل الوجد ء ولا يتدثر به حى يسكر. مخمر المحبة 
الإهية » ولا يسكر حى يغيب بقوة الواردات الي نحخطفه وتغنيه بحيث 
ينخنس العقل » وتسيطر العاطفة المشبوبة والوجدان الغامر الذي هو أداة 
وبينة » أداة العرفان الصوي › والبينة الشاهدة عليه . 


وعن هذه المحبة الإلمية الباعثة على الوجد الذي يتفتح في شعور العارف 
بحيث يلوه باليسط المفضي إلى جنون ليلة ظلماء »> يغشى العقل فيها 
وجدان » هو أشبه ما يكون بقرون استشعار » عبر النابلسي مهيبا باللحمر 
على طريقة العرفاء ني التاويح والرمز الذي يفيد من لغة اللحمربين الماجنين › 
بقوله : 


أطل الاس هن طول انخاس :واشفتها ها ين ورد وان 


شرت الكرك فهو سكران ما وراه مرا الاس 


یا ندامائ ما على شاربيها إن أبالحوا بسرها من باس 


ملأتهم والآن تقطر منهم بقياس لمم وغير قياس 
م تدع فضلة بهم لسواها طهرتهم من سائر الأنجاس 
فليتهيموا بل فلتهم' هي عنهم واحرسوها با جمللة الحراس 
فتحوا باب ديرها فشممتنا فحة السكر من قم الشماس 


FAY 


وسکرنا در اهب الذير لا هب منھا و الأنثفاس 
وشت اا کخصون ود شتا ظباءً الكناس * 


واذا نحن استيهدينا بلغة برجسون في ليل الوجد الذي عبر عنه الصوفية 
برمز اللحمر » أمكن أن نقول معه مهيبين بوضعية روحية » « إن النفس 
حين تز ني أعماةةا بالتيار الذي جرفها » تكف عن أن تدور على ذاما › 
بإفلام ا لحظة من الفانون الذي يري النوع والفرد أن محدد كل منهما الآلحر 
دورانياً » لها تنوقف كأن صوتاً يدعوها ء ثم تستسلم للتار محملها 
ويمضي بها قدما » إا لا تدرك القوة الي تحر كها إدراكا مباشراً » ولكنها 
سجس بوجو دها الغامضں أو تستشفه ني روية رمزبة »> وعند ذلاف يغمرها 
فيض من فرح : وجد تغرق فيه أو بهجة تعانيها » فتشعر أن الله حاضر 
وأا فيه » لقد انبلج الصبح » فزالت المشكلات وتبددت الظلمات » إنه 
الإشراق» )0 


» النابلىي / ديوان اللقائق و مجموع الرقائق . 
آثرنا إصلاح ما ني المخطلوط من أحطاء» فقد وردت كلمة معربداً بالرفم » وني البيث 
الاخبر كتبت كلمة , ظباء » ظبا دون همزة » ما خل البيث عروضيا 

0( هاري بر جسون / منبعا الأحلاق والدين »> ص ۲٤١‏ 


YA 


البانافان 
تتمسة الرموز 


الفصل الأول : رموز الأعداد والحروف. 
الفصل الثاني : الرموز المسيحية . 


a الرمز الشعر ي‎ Ao 


Converted by Tiff Combine 


الل الول 
رموزالاعداد والحروف 
١‏ -رمزبة العدد ني ثقافة ما بين النهرين . 
۴ رمزية المدد والحرواف ٤‏ النقافة العرية القدعة . 


. البئاء الر كيبي لفلسفة العدد ورمزيته أي الفيغاغورية اليونانية‎ . ٣ 
. البناء الرمزي اللعدد ني العرفائية الصوفية‎ 


FAY 


نشا رمز العدد في العرفانية الصوفية من فراغ حالص » إذ يدل 
التحليل التار خي وتتبع الثقافات القدية على أن م ينابيع متعددة هذا الرمز 
الذي حظى بوفرة من الأشكال والمعاني والمماهيم المجردة. ولكي نتعرف 
على الرموز العددية ني النظرية العرفائية من لاحية »> وفيما حلف الصوفية 
من تراث في ٠‏ يتحم أن نتقصى البناء التر كيبي لرمزية العدد في مظان 
الثقافات المختلفة . 

وني سياق هذا التبم ارمز من رموز ألثقافة الإنسالية » سنكتفي بالتعرف 
على ينابيع 'ثلاثة ء لا نشك في أن العرفائية الصوفية اغترفت منها ما شاء هما 
أن تغترف » وأضافت إلى .هذه الأصول ما شام ها أن ضيف حى تكامل 
لديا بناء عددي مرموز » عت بعض مکوناته بسبب قوی إل تلكم 
الأصول القديعة » بينما تتتمي عناصر أحرى في هذا البتاء إلى روح إسلامية 
ممتزجة بطايع غنوصي . 


١‏ رمزية العدد ثي ثقافة ما بين النهرين 


تو كد بعض الأعداد المقدسة ني ثقافة ما بين النهرين » الفكرة الريسية 
الي بی علیها التنجم » كما تعد مادة وفيرة لكبرة من التأملات ومن 
هذه الأعداد الي أحذدت طابعاً مقدساً » العدد (۷) والعدد )١١(‏ والعدد 
۳(7( . 


IM 


أما النبعة فتظهر ثي مجموعة جوم الدب.الأكبر والدب. الأصغر وفي 
بنات طلس السيع Pleiades‏ وهن اللاي وفقاً للأسطورة الاأغريقية 
تحولن إلى جموعة جوم تعرف بالثريا » وهي ستة جوم ساطعة وواحدة 
لا ترى بالعين المجردة»ء ويظهر هذا العدد أيضاً في كو كبة ابلحبار O0۸‏ 
وأما الإثنا عشر والثلاثون » فقد ارتبطا على نحو صوثي › إذ يعد العدد )١١(‏ 
علامة أو رمزآً على دائرة البروج ٥4ا20‏ »ما الثلاثون فإنها عبد دورة 
النمر ومجموع سني دورة زحل "اه8 ١ولا‏ يحفى أن نتاج هذين الرقمين 
قد اعتبر بواسطة الضرب الحسابي + العدد التقرييي لأيام الستة . 
وبواسطة التنجم انبثق تصور الأعداد على نحو صو » كما ظهرت 
دراسة ما یعرف معان الأأعداد السحرية أو التنجیمہة وەاە Numer‏ تللٹ 
,الي امتدت ونحییت خلال العصور . 


وسحيث إن الكلدانيين كانوا على هذا النحو سن حدة الملاحظة فان. من 
الصعب الإعتقاد ني ن حكمتهم تلاك كانت محض اعتباط . وما من شلك 
في أن كثرآ من خحصائص معرفتهم » كانت منبنية على فكرة واقعية تتعلق 
برصد الظواهر ابعوية . 

لقد كان عل التنجيم حافزآ على كثير من الكشوف العلمية » كما كان 
أيضاً نظرية لاهوتية »> ويدين امتداد هذا العلم واستمراره » لما يتضمن 
من قيمة لنفسية » ولا فى أن هڏین العلمين » التنجيم ودراسة معاي 
الأعداد » كانا من الكشوف العظيمة » بحيث لم تفلت فنرة من فرات 
التاريخ من نفوذهما وتأثيرهما» حى إن نوفاليس ا۷١‏ الشاعر 
الرومانتيكي ني نباية القرن الثامن عشر »> كان يومن باهية صوفية 
للأعداد » 


Kurt Seligmann, Magic, Supernaturalism and religion, P. 7.)۱( 


۳۸۹ 


۲ -. رمزية العدد والحروف في الثْمَافة العير ية الد عة 


اتیع بعض التعلمين من الشراح > المدرسيين من اليهود ي الإنجاه ل 
عوالم التأمل الميتافيزيقي » بينما أغرى البعض با حفلت به كتب القبالة 
Cabalistie books‏ . أولثلك الذين تشيشوا بفلسفة دينية مستسرة › كانت 
معروفة لدى احبار اليهود وبعض نصارى العصر الوسيط . 


وقد امتلأت تلك الكتب بالفنون الطاسمية » هي عبارة عن تعاويذ تحوي 
تطعا وسداول: وأعدادا سجر شاب اتل وتدرا الح ۾ واهامت 
بالعرافة والتكهن بواسطة الكتب المقدسة والإستخارة Biblio nay‏ 
وتتلخص رمزية القبالة ني البحث عن المعاني المختفية وراء الحروف 
والكلمات العبرية > وي تكوين كلمات وجناسات تصحيفية ۸١39۲3۳‏ 
وأعداد تستىخدم كلها لأغراض سحرية . 


وتعرف العملية الي تكنشف الروابط بين الكلمات بواسطة جمع 
قيمها العددية بالحماتريا 3١۲١۳ء6‏ وهى الى عرفت ني العربية بحساب 
الحمل » وني هذه العملية تحدث تباديل بمكن بواسطتها أن تحل الكلمات 
ذوات الق العددية الواحدة » كل منها محل الأحرى » وقد تبدي هذه 
الكلمات عن طرق أعدادها معی جدیداً ول یکن غریسا أن تتیح 
اللحماتريا للسحرة إذابة الكلمات المتفقة 'عددياً » بعضها ني بعض ٠»‏ تشكياا 
لكلمات جديدة موسومة بطابع الغرابة" والغموض . 

ولقد اکتشف القبالة في جمع الكلمات في صورة أعداد » وني جمم 
الأعداد على هيئة كلمات » التنظم الشامل العام من حيث يضم أسماء اله 
وأسماء املائكة وعوالم السماء » وقد كانوا يستدعون عن طريق الإهابة بما في 
الكلمات والأعداد مسن قوى » الأرواح الليرة والأخرى الشريرة › 


۳4۰ 


وخمدون النار » ويطردون الأمراض» بيد أن قلة من غير اليهواد» استغلوا 
هذه المعرفة تي توجيه المدرسيين من اليهود إلى المسيحية . 


وني كتاب «يتصراه» ?717¥ رموز كثيرة تشير إلى أن الوحدة 
الرابطة للخليقة تكمن في الاثنين والعشرين حرفاًء وهي الحروف الي 
تولف الأمجدية العبرية »> كما تكمن هذه الوحدة ني عشرة الأعداد الى 
تعبر عنها عشرة الحروف الأوائل من الأمجدية » ويسمى هذان النمطان » 
الإثنين والثلائين طريقاً المغضية إلى الحكمة » واي أقام الله اسمه عليها . 
وتټميز هذه الطرف بوأسطة أشكال ثلالة : 

١‏ السفير 099 وتعي الأعداد الي تعبر عن خحصائص تشمل الوزن 
والحر كة والانسجام . 

٣‏ السبور 1739 وتعبي كلمة اله وصوته > وهما اللذان إليهما 
أشار سفر التكوين « ليكن نور فكان النور» 

۳ السفير 17390 وتي الكتابة »و كتابة الله هي خلقه»و كلمته 
کتابته » وعلمه کلمته » ویعي هذا ني أسرار القبالة » أن العلم والكلمة 

وللعدد )٠١(‏ مكانة بي الرموز العبرية القديعة » فهو يعد ساس سخحطة 
العام > ومن خلال الأعداد الي تبدأ من الواحد وتنتهي عند العشرة › 
يدرك العقل وجود العام والفعل الإهي. الحالق »> وتسمى هذه الأعداد › 
السفيروت : جو" 

ومن أسماء هذه الأعداد : 


)١(‏ كر 193 وتعي التاج > ويقابله العدد(ا) وهو رمز اليد 


۳41 


۰( ححمه 193111 وتعبي الحكبة »> ومقابلها العدد(۲) الذي 
يرمز الى ميدأ الحياة بأسرها ..' 

)١(‏ ابيته 7273 وتعني العقل الذي يقابل العدد (۳) من حيث 
يرمز إلى مبداً الأشياء المابلة للفهم ٠والمحرفة‏ . 

)٤(‏ حسد 197" وتغي الحير » ويقابله الغدد )٤(‏ موذج الرحمة 
والنعمة الإمية . 

(ه) جبوراه ۳3333 وتعي القوة .ألمقابلة للعدد )٥(‏ وهو رمز 
ليدأ الثواب والعقاب . 

)١(‏ تفاإرٹ ۸75٩‏ وتعي المجد الذي يقابله العددر(١)‏ »> وهو 
رمز على الميدأ الذي يجحمع بين ابحميل والتام . 

(۷) نيصح 1¥ وتعي النصر » ويقابلة الحدد(۷) رمز الميدأ المطاع 
من قبل ما هو باق دائم . 

(۸) هود 7171 وتعني الشرف الذي .يقابله العدد (۸) مدا كل ما 
بخص جحد المخلوقات الروحية السامية . 

)٩(‏ یود 7 ومعناه التأسیس ویقابله‌العدد(۹ )وهو مبدا ما هبط 
إلى درلك المىجودات السفلى . 

ء)٠١(ددخلا مليخوت 11279 ' وهذا هو الملكوت الذي يقابل‎ )٠١( 
. وهو رمز على ما يربط الأشياء كلها عاليها وسافلها‎ 

ويعد الكار بوصفه الصدور والإنيثاق الأول »روح الله.» أما الحخمة 
,فانها نفسه الذي يأتي من الروح »> وني الحخمة تنتقش حروف الأيجدية 
الاثنان والعشروك . 


4Y 


وتنقسم هذه الحروف تيعاً لتاب ثيصراه إلى : 

الحروف الأم وهي الألف واليم والشين . 

الحروف السبعة المزدوجة وهي الي لکل منها صوتان . 

م الحروف الاثنا عشر المغردة . 

وما يتمم البناء الرمزي ني مذهب القبالة ما ألحوا عليه من تواز وتقابل 
بين الحروف والأعداد والعناصر أو الأسطقسات الى خلقت منها الطبيعة 
فالألف تقابل المواء » والمم لني يقابلها من الأعداد ( الثلاثة ) رمز الماء 
أما الشين الي يرمز إليها بالأربعة فانها توازي النار . 

وهكذا انتهى القبالة إلى القول بثلاثة عناصر بدلا من الأربعة المشهورة 
وإلى أن الأعداد الي بي عليها العام »> هي الثلاثة والسبعة والإثنا عشر ء 
ولم علاقات بين العناصر الثلاثة وظواهر الكون المختلفة فالنار تقابل 
الصيف والاء يقابل الشتاء »> والمواء يقابل الربيع واللحريف » كما أن 
هناك روابط بين الأعداد وأعضاء الإنسان وقواه وملكاته المختلفة › 
فالثلائة تقابل الرأس والقلب والمعدة » والسبعة توازي فتحات الرس 
والوجه » العينين والمنخرين والأذنين والفم > أما الإثنا عشر فقد وازت 
في مذهب القبالة »الإبصار والسمع واللمس والشم والكلام » والإغتذاء 
والإنسال والحر كة والغضب والضحاك والتفكير والنوم . 

ولکي يتمم القبالة جهاز الرموز المستورة ني مذهبهم » أضافوا الى 
ذلك كله التقابل الزمي بين الأعداد وأيام الأسبوع وشهور السنة وأفلاك 


البر وج )1( 


(۱) انظر .243 ,234 Kurt Seligmann, P.‏ 
وانظر ی ارجح السابق على الأحص « الشجرة السرفير و ية » وراج یه أا هله 
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البناء ال رکيى أفلسفة العدد ورمر به 
في الفيثاغورية اليونانية 


اتجه الفيثاغوريون إلى القول بأن كل الأشياء أعداد أو بعبارة أخحرى 
إن الأعداد هي الي تكون جوهر الأشياء »> وتذهب صيغة آحرى إلى القول 
أن الأشياء تحاكى الأعداد . وقد ذكر أرسطو فيما بعد الطبيعة أ 
الفيثاغوريين يقولون إن الأشياء جوهرها العدد » »> وذكر تي كتاب 
السماء آم يقولون إن الأشياء تحاكي العدد . 

وقد ميز أرسطو بين العدد عند أفلاطون والعدد عند الفيثاغوريين »› 
فقال إن الفیثاغوريين لا جعلون الأعداد مفارقة للأشياء الي هي تموذج ها 
ومعنى هذا أن الأعداد متصلة بالأشياء وغير منفصلة عنها › أما اا 
جعل الصور أو الئل مفارقة للأشياء الي تشار کها ني الوجود © 

وقد دفع الفيتاغوريين إلى هذه الأقوال » اا راوه من انسجام پن 
الأشياء وعلى الأخحص بين حر كات الكواكب > فنقلوا هذا الإنسجام إلى 
الأشياء › وقد لاحظوا من عنايتهم بالموسيقى » أن النغمات والإنسجام 
يقوم على الأعداد نما جعلهم يربطو نما معتقدانمم الدينية »> فكان لبعض 
الأعداد عندهم سر حاص و کانوا ي هذا lL‏ من غير شلك بالمذاهب 
الشرقية حصو صا عند البابليين . 

وقد راعى الفيثاغوريون الثنائية ومبدأ الوحدة ني تصور العدد › أما 
الغنائية فنلااحظها ي تقسيمی م العدد إلى الفردي واازوجي > وقالوا إن 
الفردي هو المحدود » والزوجي هو اللاعحدود » م نهم ربطوا بين المحدود 
واللاعدود وبين المذاهب الأخحلاقية > فقالوا إن المحدود هو الحير» بينما 


٠١١ ص‎ » ۱۹4٩ د . عبد الرحمن بدوي/ ربيع الفكر اليوناني › الطيعة الغانية‎ )١( 


۳٤ 


اللاعدود هو الشر وأفضى pr:‏ هذا في النهاية إلى القول بأن طبيعة الوجود 
ثنائية » وإلى أن في الوجود تعارضا » وقد رفعوا هذا التعارض إلى العدد 
)1١(‏ ۰ فقالوا إن أنواع التعارض ني الوجود عشرة هي :حدود ولا حدود» 
ثانياً فردي وزو جي »> ثالقاً الوحدة والتعدد » رابعاً المستقيم والمنحى › 
خامسا المذ كر والمونث » سادسا النور والظلمة › سابعاً المربع والمستطيل › 
ثامناً الخير والشر » تاسعاً الساكن والمتحرك »› عاشرآً اليمين واليسار . 

والأصل ني الأعداد عندهم الوحدة الي تنشاً اللنائية عنها » والوسحدة 
تناظر الصورة › بيا الغنائية تناظر الميولي أو الادة » وقالوا إن الوحدة هى 
الإ له الذي تو جد ني مقابله الهيولي . 

وثلاحظ ني الفيثاغورية تناظراً بين الأعداد والأشكال امندسية كا 
نلاحظ ام أشربوا الأعداد العشرة فكرة المبادىء : 

فالعدد )١(‏ يناظر النقطة › والعدد (۲) يتاظر الخط > والعدد (۳) 
يناظر :السطح » والعدد )٤(‏ يناظر ابلسم > ويعد العدد (ه) ميدأ الزواج 
لأنه حاصل جمع العدد الذي.يدل على المذكر والعدد الذي يدل على المونث. 

أما العدد (۷) فانه الذي عن طريقه تنقسم الياة الانسانية » ونثل 
العشرة الوحدة الرئيسية الي تشمل كل الأشياء الأخحرى . 

وقد طبق الفيثاغوريون نظرية الأعداد من حيث صفاتما المندسية على 
التصور الأيوني الخاص بالأسطقسات الأربعة » فا مكعب يقابل التراب »› 
والشكل المرمي يقابل النار › ويقابل المغمن المنتظم الهواء » ويقابل ذو العشرين 
وجھا المتظم عتصر الماء . ۰ 

ويغلب على الظن أن تللك النظرية خاصة بفيلولاوس » وخلاصة القول 
ي نظريتهم العددية من حيث ضياغتها على نحو رمزي » أنمم تأثروا فيها 
بتصورات وأفكار شرقية ألمت با الروح اليوانية وام فهموا رمزية الأعداد 
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على أساس ارتباطها بالحركة الكونية من لاحية » وعلاقتها بفكرة الانسجام 
الذي يشيع ني هذه الحركة » وني الأنغام الموسيقية العا لفة © . 


٤‏ - البتاء الرمزي للعدد في العرفانية الصوفية 


بہدينا ما سبق عرضه إلى استخلاص عدة نتائج من آهمها أن للعدد 
مظهرين أحدها عملي والآنحر نظري › وقد ارتبط الطابع العملي بظروف 
البيئة إذ حتمت تغيرات المناخ أن يتعرف الانسان على الأنواء ومطالسع 
النجوم وهيئاما المختلفة › ليحدد مواقيت الزرج والحصاد ومواسم الصيد 
والأعياد الدينية . 

ومن م أحذ الانان يرصد ظواهر الطبيعة وحركة الأفلاك » وأفاده 
هذا الرصد الذي استعان عليه بالحساب العملي »> في تسخير قوى الكبون 
لمنافعه » وعلى الرغم من دقة القدماء من مصريين وكلاءانيين ي الر صد 
الفلكي › إلا أن الاك م محل في تلك التقافات من طابع التنجم الذي كان 
ولا يزال محيل على أبنية أسطورية متعددة : 

وي ثقافات لاحقة غثلت ۳ الإتجاهات العرفانية ۽ أحذ التنجم رو اسطة 
رموز حرفية وأخحرى عددية » وضع النواة الي ' تنتظم ' صورة الكون على 
حو مرموز وي تلك الاتجاهات والمذاهب العرفانية »› اشرت الأعداد 
والحروف طابع التأمل الميتافيزيقي » ونظر إليها على أنما طرق تفضي إلى 
الحكمة ومعرفة أسرار الربوبية . 


ولعل شيئ من ذلك قد تمثل ني مذهب القبالة اليهودي بوصفه اتجاها 


() انظر / ربيع الفكر اليوناني » ص ٠١١ : ٠١١‏ 
۳۹٦‏ 


مشوبا بأسطورية كونية أدحلت الحروف والأعداد في تراكيب سحرية » 
أمكن بواسطتها تنمية جهاز من الرموز القائمة على مقولة التقابل والتوازي 
بين امروف والأعداد وعناصر الكون وظواهره » وهي رموز افترضتها 
الغرفانية اليهودية تبريراً لاعتقاد قدم موداه أن تم نماثلا بين الإنسان والكون . 
ويناظر - احفر كا يفهمه الشيعة بوصفه لوحة استسرارية رمز ما 
العرفانية الشيعية ني أشكال تجمع بين الأمجدية والعدد » ابلحماتريا اليهودية 
القاثمة على تکوین تباديل ومتواليات عددية ومقاطع لفظية › تقوم كلها 
عل تناظر مفرض بين الحروف والأعداد > مح بینهما ت ر کيب سحري 
موسوم بالغرابة والغموض » وعن هذا الركيب السحري »> عبرت ثفة 
الإنسان القديم ني ةد رة التعاويذ والطلاسم الي زج بين الحرف والةء 
على جاب الخير والنفعة ودرء الشر والضرر › وي رسائل إخحوان الصفاء 
.الي تكشف عن نزعة تلفيقية تسو دها عرفانية شيعية واضحة نلاحظ كيف 
امز ٬جٽ‏ رمز ية العدد ني شكلها الفيثاغوري ٤‏ بأمشاج من تنجيم الكلدانيين 
ومن بعض النصورات الأفلوطينية المحدثة الي تتمثل ني القول بأن الكوا كب 
والأجرام ك الكون وأحداث التاريخ. 
ومن بين هذه اچ المتعددة » استقت العرفانية الصوفية جداول 
ابل بين الحروف والأعداد من جماتريا القبالة » وترسمت الأفلوطينية 
ثة الى ألمت الثقافة الإسلامية بها من خلال بعض الأعال الفلسفية 
شن روآد ادهب وأقطابه كساعات أفاوطين وكتاب و الخير 
المحض » لأبرقلس الأفلوطيي ٤‏ ومن خلال رسائل أحری متحولة . 
وقد أثارت العرفانية الصوفية ما سبق أن طرحه الأفلاطونيون المحدثون 
من مشكلات الميتافيزيةا على هيثة رموز عددية وأحرى حرفية » واستطاع 
الصوفية أن يشربوا هذه المشكلات روحاً إسلامية . 
وي هذا الصدد 2 8 العرفائية فة بتضو رات تتعلق بالتوحيد 


۹۷ 


العرفانى والوحدة الخالصة والواحد البسيط والفرق بين الأحدية والواحدية 
وقد تساءل الصوفية مهيبين برموز العدد عن كيفية ابتداع الواسحد الكثرة 
المتخارجة » وعن سريانه في الكثرة دون أن يتبعض أو أن يتكتر ئي ذاته 
وعا إذا كان بمكن أن ينظر إلى الكارة من جهة مبدثها الواحد » على آنا 
واحدة » باعتبار أن الواحد قبل الكارة وفيها » لأنه منه انبثاث الوحدات 
ولأن الأجزاء الي تركب الكرة منها إنما تنبث من الوامحد « 


والحق أن الأعداد تعتبر من جهة كوا تصورات ججردة قائمة في 
الفهم الإنساني » بثابة رموز تفسر مفهوم الكم »> وهو من هذه الحيثية يعد 
محسب تعريف كنت ني فلسفته النقدية التعالية « امتثالا يتضمن الحم 
المتوالي لوحدات متجاورة » وممذا فان العدد ليس إلا وحدة تركيب 
المتعدد لعيان متجانس بوجه عام » ر ويفضي هذا التعريف إلى تبين 
الفرق بين العدد والمعدود » إذ العدد تصور حض وتجريد خالص › أما 
المعدود فيئول إلى عينية واقعية ي الخارج »› وينبغي على سح تعبير شبنجلر 
ألا خاط ين العدد والعد » وذلك أن العد ١‏ عملية عضوية وفعل حي بيا 
ألعدد تصور متحجر ٩0۲‏ 

وقد کان لا پد لکي بزدهر علم الفلاك والتقاوم التارخية والفلسفات 
الي تناولت مشكلة الزمان والعلوم التجريبية الي يدخحل الزمان في إرساء 
النظريات الي قامت عليها هذه العلوم » من تكوين تصورات خاصة بالكم 
والعدد وليس أدل على ذلك من أن الفلاسفة منذ أرسطو > أدتحلوا العدد 


أنظر في هذا الموضوخ|/ 
د . عيد الرحمن:بدوي: أفلوطين عند المرب ط ٠۹۹٩‏ 
وراجع أیضاً/ رسائل إخوان الصفاء ط ٠۹۲۸/۱۳۷۲‏ 
)1( د , عید الرحمن بدوي / الزمان الوجودي ٠‏ الطبعة الثانية ٠١٥٥١‏ 
(۲) المر جع السابق . 


۳۹۸ 


في حد الزمان وتعريفه » فأرسطو يعرف الزمان ني « السماع الطبيعي » 
بأنه مقدار الحركة من جهة المعقدم والمتأحر » وهو تعريف يدخل العدد 
في بناثه » إذ المقدار كم يئول إلى عدد » آما أفلاطون فانه على الرغم من 
نظريته الثنائية الي وضعت الزمان في مقابل السرمدية » فقد أدخل العدد 
في حل الزمان الطبيعي عندما عرفه بأنه صورة السرمدية السائرة تبعاً للمقدار 
السرمدية الباقية ي الوحدة » 


وي سياق رمزية العدد كا ركبتها العرفانية الصوفية › نتبين أن الواحد ' 
مبداً ظهور العدد » وأن العدد هو الذي بموجبه طرأً التفصيل على اليداً 
وتفضي هذه المقولة إلى ثنائية الواحد والكثير أو الوحدة والكرة وهي ثنائية 
تنحل إلى تصور مبدأي القوة والفعل أو اللاوجود والوجود أو الإجمال 
والتفعبسيل › فالأعداد مجملة ي الوالحد » وموجودة فيه بالقوة » وهي ذاتا 
تیل جلي الواحاد في المراتب العددية » موجودة على هئة الفعل والتفصيل . 


وترتبط ببدأً الفتائية » الإجالة المتضايفة بين العدد بوصفه تصورا 
حالما ٴ والمعادود ياعتباره اشا واقعية خسو سة ف الخارج ْ فاولا المحدود 
ما ظهرت أحكام العدد » ولولا الواحد الأول البسيط لما نشا العدد ولولا 
"العدد للا ظهرت أحكام الواحد ي مراتب الكم على تباينها ورتا . 


ولعلنا نتبين الرمزية العرفانية ني أن الواحد رمز على الإله كا أن 
العدد رمز على العام باعتبار الكارة والتبعض والركيب » وي أن العام 
المرموز إليه بالأعداد »> هو عل التفصيل وظهور الواحد ني المراتب المختلفة 
والعالم بهذا المحبى الرمزي »› مجمل ني الواحد والميداً الخالق » وتومىء هذه 


« انظر ني ثعريفات أرسعلو وأفلاطون » الزمان الوجودي» وانظر أيضاً لأرسطو السماع 
الطلبيعي بشروح / آبي الفرج بن الطيب وابن عدى ومى بن يونس وهو ترجمة اسحق بن 
حنپن » حققه وقدم له/ د . عيد الرحەن بدوي » الدار القومية > القاهرة ۱۹١4‏ م . 
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الرموز كلها إلى تماثل متناسب » فالعلاقة التلازمية بين المبدأ الخالق 
والمخاوقات » تبدو على حو العلاقة التلازمية بين الواحد والعدد . 

ولقد صاع جي الدين ن عربي هذه البنية العرفانية الخاصة بالعدد 
ني لغة استسرارية مرموزة وذلك في قوله : « ... ظهرت الأعداد بالواحد 
في المراتب المعلومة ¿ فأوجد الواحد العدد » وفصل العدد الواحد » وما 
ظهر حكم العدد إلا بالمعدود Ê‏ فلا بد من عدد ومعدود ولا بد من 
واحد ینشی ء ذات فینشاً پسببه  »‏ . 

بيد أن العرفائية الصوفية لم تلبث أن رفعت التقابل بين الوحدة والكارة 
برد الكثير المتخارج إل الميداً الواحد » وذللك باعتبار الواحد » العلة الي 
يظهر الكم بعوجبها ويتكثر » ولا بحفى أن الصوفية قد بنوا عرفانيتهم 
الرمزية ني هذا السياق على أساس أن لدد مراتب معقولة › تنحل إلى 
ظهور الواحد بها وفيها » كا أشربوا هذه الرمزية العدادية طابعاً أثيو لوجيا 
أحال عندهم إلى تصور أن المعبود إنما هو واجحد » وإن اختلفت الملل 
وتعدوت المذاهب, والدحل » وآن الواحد في کینونته مستقل عن غیره › 
اسقلال الواحد عن الأعداد »> وإنجا ظهر العدد والكرة بتصرف الواحد 
على حد قول ابن عربی ٤‏ ي مړاتب معقولة فكل ها ف ازرد وان 
وامعبود بكل لسان وني كل حال وزمان إنما هو الواحد » والعابد من كل 
أعابد إنما هو الواحد » فا ثم إلا الواحد » والإثنان إنما هو واحد وكذااك 
'الثلاثة والأربعة والعشرة والائة والأ لف إلى مالا يتناهى » ما تجد سوى 
الواحد » فإت الواحد ظهر في مرتبتين معقولتين فسمي اثنين » م ظهر 
في ثلاث مراثب فسمي ثلاثة » تم زدنا واحداً فكان أربعة » وواحداً على 
الأربعة فكان نحمسة ... فتكون الخمسة موجودة » فإذا عدم الواحد من 
'الخمسة » عدمت الخمسة.» وإذا طهر الوالنحد ظهرت . 


() ابن عربي | فصوص الحكم » فص سحكة قدوسية ني كلمة أدريسية »> ص ۷۹ ۸٠ ٠‏ 
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وهذه وحدانية الحق » فبوجوده ظهرنا » ولو لم یکن لم نکن › 
ولا یازم من کوننا م نکن آنه سبحانه لا یکون » کا لا یازم من عدم 
الخمسة عدم الواحد فان الأعداد تكون عن الوالحد » لا يكون الواحد 
عنها » فلهذا تظهر به ولا یعدم بعدمها ٩‏ . 

وما يتمم البناء الرمزي الخاص بالعدد لدى الصوفية ء إحالتهم على 
طايع فلكي بوازي قيمة عددية خاصة > ولهابتهم بالمنطق الأرسطي 
الصوري .ني شكل الأقيسة المنتجة » وتأكيدهم على فكرة التطابق بين 
الأعداد والحروف من خلال تناظر مفارض بين الواحد والأً لف .من 
حروف المجاء العربي » وإلحاحهم على أن تم فروقاً بين مرتبة الأحدية 
ومرتبة الواحدية . 

وينكشف الطابع الفلكي للعدد ني ربط الصوفية بين بسائط العدد(١٠)‏ 
والبروج الإثي عشر › ولا یظهر ي الأعداد على حل زعمهم إلا هذه 
الاثنتا عشرة الي تقابل جموعة البروج : الحمل والثور واب حوزاء والسرطان 
والأسد والستبلة والميزان والعقرب والقوس والحدي والدلو والحوت » 
وقد زعموا کا زعم القبالة أن هذه البروج أحكاماً وسلطاناً على جميع 
المولدات . : 
ويظهر الشكل المنطقي للرمز ني حديث العرفانيين من الصوفية عن 
المقدمات الي لا تنعج في الأقيسة والبراهين إلا بتكرار الحد المشترك بوصفه 
تعبيرا عن الفردائية > فالنتيجة لا تصح إلا بظهور معبى الوحدانية في 
مرتبتين وبازدواج الواحدين تكون النتيجة » وكذلك الشأن ني البراهين › 
لأن البرهان إنما يكون من مقدمتين » وكل مقدمة من مفردين > وإذا 

(1) رسائل ابن عربي ط حيدرآباد » كتاب الألف المسى بكتاب الأحديةء ج ١‏ وراجم 


يفا مقالا للدکتور | عمد مصطفی حلم بعنوان «کثوز ي رموز ۾ ضمن الکتاب 
النذكاري لماص بابڻ عر بي . 


۲١  يرعشلا الرمز‎ ١ 


تكرر . الواحد .ني المقدمتين ١٠٠ل‏ الركيب النطقي لبرهان إلى ثلاثة 

وأما التناظر المفترض بين الواحد والأالف ٠‏ فينحل إلى ما ذكره 
ابن عربي من أن الألف سارية ني مخارج الحروف سريان الواحد في 
مراتب الأعداد » وأنه أي الأ لف »› قيوم الحروف » فله التنريه بالقبلية 
وله الاتصال بالبعدية » فكل شىء يتعلق بالا لف » ولا يتعلق هو ابشيء › 
فأشبه الواحد » لأن وجود أعيان الأعداد يتعلتق به ولا يتعلق الواحد بها » 
فيظهرها ولا تظهزه › ولا يتقيد أي الواحد بمرتبة » وإنه ليخفى عينه ي 
جميع المراتب » وكذلك الأ لف لا يتقيد برتبة > ويحفى اسمه في جميع 
الزات > 


وفيا يتعلتى بالفرق بين الأحدية والواحدية » بين الأمحد والواحد › 
نلاحظ أن .العرفانية الصوفية ركبت هذا الرمز العددي على هيئة فروق 
ميتافيزيقية وهو تركيب يتخطى الظاهرة الصرفية الي محلل البنية اللغوية 
وتستقصي مأ يطرأً عليها من تحولات الإعلال والإبدال › فالعرفاني لايكتفي 


)١(‏ انظر / كناب الأحدية » ج ١‏ وراجع أيضاً ضبن رسائل ابن عربي : كتاب اليم والواو 
واللون » وني هذا الكتاب أشار ابن عربي إلى خواص المروف ومنازها وبسائطها 
وقيمها المددية الي سبق ان تحددت ني المحماتريا المبرية » وقد أخال أبن عربى ي هذه 
الرسالة على رسائل أخر صنفها في هذا الفن > متها باب ني « الفح الفامي» تحت عتوان 
( الميادى والغايات ما تتضمنه حروف العجم من العجائب والآيات) وقد ذكر ابن 
عربي أن الإمام جيفراً الصادق كان يقول بوصعم المحروف على صور الميوانات 
والاشكال » وأآن من أحاطوا بأسرار هذا الفن» جابر بن حيان والمحكيم الرمذي » 
وابن مسرة ايلي ۽ وما نپه عليه ابن عربيٴ لي کتاب « الم والواو والتوث» أن العلم 
بالحروف مقدم عل الملم بالاسماء » تقدم المغرد على المركب» وأن ما يتج عن المركب 
لا يعرف الا بعد معرفة نتيجة المغر دات الي تركبت عنه > وهي مسألة مشار لاف ظاهري . 
وراجع أيضاً عبد ابق بن سپعین | رسالته الموسومة بيد البارف ضىن جرع رسائله 
تحقيق د . ميد الرحمن بدوي ٠‏ الدار المصرية العأليف والتر جمة. القاهرة 145١‏ , 
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بأن يقال إن الأحد أصله الواحدء لأن هذا القول يقف عند ر صد الاحتلافات 
والفروق اللفظية دون أن يكون ثم تجاوز صوب تأسيس انطولوجي المادة 
اللغوية . 

وتي هذا السياق جيل الأحد والواحد ٠ن‏ حيث صياغتهما الرمزية 
إلى بناء أثولوجي عرفاني يتقصى الفروق الدقيقة بين تجلي الأحد وتجلي 
الواحد من حيث يؤولان إلى ذات واحدة في مدارج من التجلي متنوعة . 

وقد احتلف العرفاء من الصوفية أي إمكانية أن يتحقق الإنسان بتجلي 
الأحدية > فمنعت ذالك طائفة وجوزته أحرى » ومن ذهبوا إلى المنم » 
حي الدين بن عربي إذ قرر صراحة « أن الإنسان الذي هو أكمل النسخ 
وأتم النشآت » لوق على الوحدانية لا على الأحدية »> لأن الأنحدية ها 
الغى على الإطلاق » ولأن الوحدانية لا تقوى قوة الأحدية » فكلك الواحد 
لا يناهض الأحدية » لأن الأحدية 'ذاتية للذات الموية >... وهذا جاء 
الألحد ني نسب الرب ٠‏ ولم يجىء الواحد ».... فالأحد عزيز منيع الحمى » 
لم يزل ني العماء » لا يصح به تجل أبداً » فإن حقيقته تمنع » وهو الوجه 
الذي له السبحات المحرقة » "© . 


ومن الذين جوزوا بجلي الأحذية ولم بمنعوا من أن ينازل الشعور 
الإنساني هذه المدارج اللاهوتية » عيد الكريم ابحيلي › إذ أشار في « لوامع 
البرق الموهن » إلى أريعة مدارج لاهوتية مشقطة على الشعور الإنساني هي 
الأحدية والفردية والواحدية والاً لوهية . وفيا يتعلق بتحقق العازف ممرتبة 
الأحد » ذكر المحيى أن أول ما خاطب العارف من ذاته » الأحدية بلسان 
الصرافة الذاتية »› فور جم إلى ذات نفسه من حيث هو هو ٠‏ فيجد تسه 
أحدا بالذات لأنه اعتڊر نفسه من حيٹ هو هو » لا باعتبار اسم له أو 
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صفة فيه » فيرى نفسه وجوداً حضاً صرفاً من غير اعتبار نسبة أو عدمها › 
بل عين الإطلاق المحض »› وحينئذ يتحقتق بصفة الأحدية ويتسمى بالأحد › 
وني التحقق درج الوحدانية > ذكر الحيلي أن الإنسان أو العارف في 
تنزله من الفردية إلى الواحدية › یری نفسه عين كل صفة ويرى كل صفة 
من صفاته من حيث رجوعها إلى ذاته عين الأحرى › فكل شيء من 
صفاته وذاته عينْ الكل » فظهرت الوحدة ني الكثرة والكرة في الوحدة 
جميعاً باعتبار الواحدية من ذاته ني ذاته المتوحدة المتكثرة ني عينها وشثو نما › 


وحيئئذ يتحقتق بصفة الواحدية ويسمى بالواسحد "° . 


ويعبر نحقق العارف برتبة « الإنسان الأحد » عن خلو الشحور من 
التعينات وامتلائه بالموية والسوية الخالصتين في آن وانحد » ومعى 

هذه الصرافة الخالصة أن الشعور ي حال من اللاتعين إذ لا يوجد فيه 

ما كن أن يشار إليه » كل ما هناللك عود الشعور على نفسه من حيث 

N 
يعاين الشعور بوصفه ملاء وصرافة › كا يعاين باعتباره حلواً ولا ا‎ 

وي هذا المدرج لا یرکب الشعور عیانات ولا لدد جهة عاااقة 

آو حکم » ولا يوسس تصورات › مما يعني آنه ي هوية وتطابق مع ذاته › 


ونه فی عن موضوعاته وعا هو شعور په › استغراقاً منه ني ذاته باعتباره 
شعور حالصا والشعور بهذا المعى رابطة بين التعين الملآن واللاتعين الخاوي 


ويتتزل الوعي العرفاني من الفردية إلى الواحدية »> تنكشف لعيان 
الشعور العلاقة بين الذات وكيفيانما أو قل بين الوحدة والتخارج › ولا 
كانت الصفات كثر ة متخارجة » والذات أو الأنا واحدة » كان لا بد .أن 
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محدس الوعي هذه العلاقة بين الوحدة والكرة » وهى علاقة تيل الذات 
فيها على الصفات إحالة ظهور وانكشاف › كا تحيل الصفات على الذاٽت 
إحالة الكيفيات على الكل الواحد الذي ينتظمها . 


ولا بوذن تخارج الصفات بكثرة ي الذات أو تشتت »› وني هذا امارج 
يرى العرفاني وقد بجقق بالواسحدية »› ذاته عین صفاته » ویعاین سریان 
واحديته ني تللف الصفات › سواء كانت على هيثة فكر أو على هيئة امتداد › 
وتعتبر هذه الذات الإنسانية المتجلية ني صفاتا » حدا جامعاً لسلسلة تجلياتا 
فھی ليست شيا آاحر وراء صقاتما » والصفات مى الذات الظاهرة في 
كيفياتا فصفات الإنسان الواحد وذاته عين الكل , ٠.‏ 


ولقد عبر الشعر الصوي عن معي الواحدية والوحدة والواحد والتوحيد 
بواسطة هذه الرموز العددية » كا عبروا على هذا النحو الرمزي عن مراتب 
التوسحيد من حيث تؤول إلى توحيد الذات وتوحيد الصفات وتوحيد الأفعال 
وأضافوا إلى هذه المراتب مانعتوه بأنه علم التوحيد وعينه وبحقه > أما علمه 
فبرهاني » وآما عینه فمنه ذاتي ومنه صفاتي ومنه أفعالي » وأما حقه ققد 
أشار المروي إليه بقوله : 


ما ود الواحد من وااحد لذ كلل من وده جحد 


توحيد من. ينطق عن نعقه عارية” أبطلها الواحد 
توسحي لاه إيساه توحيده ولعت من يعته لحد © 


وما دحل ي الرموز العددية » قول ابي متصور احازج معبراً عن 


بشر حي الڊوريي والتابلسي › الفصل اللامس ص ۲ / ٩٩‏ . وتشبیه آبیات د« المروی » 
ئي تى التوحيد » قول أبي منصور الملاج « سب الواحد إفراد الواحد له » 
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ثشبثه بالوحدة الخالصة المطلقة الي ترفض الاثنينية والتعدد » وملوحاً من 
حلال هذا الرمز إلى رغبة أكيدة ي الفناء والموت : 


انت أ آنا هذا ني اين 


هوية لث .ى اتسىئ أبدا 


يي وبينلك اني ا 


وقد عبر عمر بن الفارض عن التوحيد العرفاني مهيبا بشي ء 
العددية › وذللك ثي قوله من قصيدته الموسومة بالتائية 


ات جوز روي ان واا 
سأجلو إشارات عليك حفة 
وأثبت بالبر هان قولي ضاربا 
فلو واحداً أمسيت أصبحت واجداً 
ولكن' على الشرك الخفي عكفتالو 
کذا كثت حينا قبل أنيكشف الغطا 
فلما جوت الغبن عي اجتليتي 
وألستة” الأكوان إن كت واعياً 


حاشاك حاشاك من إثبات انين 
کلي على الكل" الس زو جهن 
فارفع باتك إنيئ من البنين “© 
من الرموز 
الكبرى : 

E 
ا لديك جليسسة‎ ۳ 
مال ا والحقيقة‎ 
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منازلة" ما قله عن حقيقة 
عرفت بنفس عن هویالحتق ضلت 
من التبس لاأنفلف" عن ثنوية 
مفيقاً ومي العتين بالعتين قرت 


yt 
شهود بتوحيد حال فصيحة‎ 


ولعلنا نلاحظ أن ابن الفارض قد أحال ني تفسير هذا التوحيد الوجدانى 
على مثال حاضر سحي قريب هو الإنسان » لأنه لا يذوق معى التوحيد 


(۱) آخیار الاج / نشره وعلق الحواشي عليه : ل . ماسینون » پ. کراوس ۱۹۳۹ ص 
۷٩-٥‏ وقد وردت أبيات اللاج ئي أصول كثيرة منها : هتك الأستار للتابلسي» 
مبخطوط مصر اتصوف ۲۸۱ ورقة ٠١‏ وفاتح الابيات ني شرح مثلوي, لاسماعيل بن إحمد 
الأنقزوي ط مصر ٠۲٠٤‏ ه» ج ١‏ ص “١‏ وكتاب رياض إلعارفين لرضى قى خان 
هداية ' ط هران ٠۳۰١‏ | اص ۸ ٠‏ وذكرها عين القضاة الممذاني بي زبدة المحقائق . 


العرفاني » إلا . يكون هو أولا“ واحداً. لتحصل المشاكاة بينه وين 
الواءحد الأول » وكأنيم بذلك بحلون مفارقة الواحد ني الكارة . 

فالإنسان واحد .بالذات » لکنه تنبث منه' قوی وصفات وتفاصیل 
کثیرة > تنتظمها هذه الذات الواحدة الي ترى نفسها في عين وحدما ٤‏ 
وهذا عند العرفانيين هو ( الواسحد » أو الإنسان الوامحد الذي قق عرتبة 
الواسحدية »› فرأی ذاته عین صفاته » ورأی کل صفة عين الأحرى من 
حيث رجوعها إلى الذات الواحدة . 

ولقد رمز ابن الفارض في قوله : 
ولو واحداً أمسيت أصبحت واجداً مازلة ما قلته عن حقيقة 
إلى أن العارف لا يقع على عين الواحدية إلا بأن يكون واحداً لتحصل 
المناسبة وتم المشاكلة فيكون واحدا مع الواحد » وذللك بأن يرى نفسه 
وامحادة ویری' قواه و صقاته المتنوعة بمثابة تفاصیل ذاته الواجدة ي نفسها 
المتكارة ني شثو 

ورعا قات الإنسان هذا الذوق » اعكوفه - على حد اتعبير ابن .الفارض 
على الشرك الخفي الذي هو توهم وجود الأشياء وو جود نفسه على 
الاستقلال مع أنه ماتم غير الوجود التق الواحد » مما يند بالإنسان عن 
الوحدانية إلى الثنوية المقعضية الحجاب المانع من الكشف والتحقيق : 
کذا کنت حیتا قبل ن يكشف الغطا من اللبس لا أنفلك عن ثنوية 
ويعني هذا أن الشاعر. تفسه : كان ي مرحلة اللبس والغطاء واستحكام الحجاب 
عا کا على هذا الشرك الخفي الجائل دون التحقق بحقائق العرفان » وكان 
على حد قوله » نويا أي قائلا“ بأن الوجود اثنان لا واحد › فلما ارتفع 
الححجاب ٠»‏ وجل الغطاء الذي يطمس بصرة القلب» ارتفع الريب › وقرت 
العين بالعين » وصاز واحدا مع إلواحد. 
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بتوحید موجده : 
وألسنة الأكوان إن كنت واعياً شهرد بتوحيد مال فصيحة 
وذلك لان « کل موجود وجوده عین وجود آنحر من ٣یث‏ الخقيقة ¢ 
وغيره من حيث الاعتبار والتعين » وياد المىوجودات دليل وحدة 
موجدها م ٩‏ . 

هذا من حيث رمزية العدد » أما رمزية الحروف فما تكشف ني 
جملها عن الكيفية الي ركبت عليها العرفانية الصوفية تصورامما الكوزمولوجية 
وإننا. لنتبين ني هذا السياق لوحة شديدة التعقيد » تم أول ما تم على اعتقاد 
عميق فا أودع ني الحروف من خصائص وقوى ذات طبيعة موثرة ولا 
محفى أنه معتقد قدي بعت بأسباب إلى أصول الثقافة الأسطورية . 

وقد ذهب ابن عربي ني تعليله نشأة ما نعته العرفانيون بعلم الحرف 
إلى أنه العلم الذي تظهر به أعيان الكائنات > وهو على سحل ما وصفه الحكم 
الرمذي » علم الأولياء الذي الحدر إلى الصوفية على محد ما زعموا بو اسطة 
التلفين والأخذ المباشر عن ‹ جعفر الصادق » ۸۰ 1۹4 : ۷٦١-۱٤۸‏ 
وني هذه السية ما فيها من غنوصية شيعية واضحة . 

وأما تبرير الصوفية مذهبهم ني أن علم الحرف هو الذي تظهر به 
الأعبان » فقد استندوا فيه إلى نص قرآني صريح يتعلتق بالكلمة الإهية 
« كن » وهي كلمة لا تعدو أن تكون رمزاً على الإرادة الإ ية الي تخصصس 
القدرة كا يقول أصحاب الكلام » وكن الإهية لا يشرط فيها أن تكون 
على نحو إنساني ونما هي ماز يعبر عن الخالقية المتوجهة على أسيس 
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الأشياء ي كينونتها » وعبارة ابن عربى لي هذا السياق أن الحروف إنًا 
تظهر أعيالبا » إذا انقطع المواء ني طريق خروجه » فلما تألفت أعيان 
الحروف ظهرت الحياة الحسية ني المعانى » وكذللت لا أراد الله وجود 
الأعيان قال هما « كن » فكان الكلام الإهي أول شيء أدركته الأعيان . 

ولعلا ندرك ني ضوء العرض السايق » أن مذهب العرفاء من الصوفية 
المسلمين ني القول بآن الحرف أصل ني الإمجاد » كان له بواكير وارهاصات 
لدى عرفاء اليهودية من القبالة » إذ اعتقدوا أن « السبور » وتعى كلمة 
الله المنطوقة »> ون « السفير » وتعني هذه الكلمة أي وضع تدويي › 
إنما يعبران عن العلاقة بين الكلمة الإ ية والخلق › فالخلق كتابة إية › 
وكلمة الله كتابته » وعلمه كلمته » وقد أفضى هذا كله بالعرفانية اليهودية 
إلى تشكيل ثلاثي موداه أن العلم والكلمة والكتابة > شي ء واحد ي الذات 
الإية " . ۰ 

ولقد أكدت العرفانية الصوفية لدى المسلمين على طابع التوازي والتقابل 
بين الاعداد والحروف على نحو رمزي وهو طابع احتفى به المرامسة › 
وأغرقت فيه العرفانية اليهودية كما بمثلها مذهب القبالة أصدق تثيل » وأحذ 
به الغنوص الشيعى أخذاً مباشرا وأحال فيه على احفر الذي زعموا أن الأئمة 
ما زالوا یتوارلونه جیلا" بعد جیل . 

وما يزيد هذا التأكيد ايضاحا قول ابن عربى ني استبطان الصيغة 
الاهية « كن» إا مر كبة من ثلاثة أحرف » الكاف والواو المحذوفة والنون 
و كل حرف منها مر كب من ثلاثة > وبواسطة الضرب الحسابي واستخراج 
ابحذر » تظهر التسعة والثلاثة الي هي ول الأفراد » فظهر بكن › عين 
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امعدود والعدد » ومن هنا" كان أصل تر كيب المقدمات من لاله > وان 
كانت ي الظاهر من أربعة › فإن الواحد يتكرر' في المقدمتين »> في اة 
وعن الفرد وجد الكون » والكلمات على هذا انحو صادرة عن تأليف 
الحروف والحروف صادرة عن المواء » والمواء إنما صدر عن النفس 
الرحماني " . 

وإننا لنظفر ني عرفانية التصوف الاسلامى > وني غيره من الاتجاهات 
الغنوصية » بجداول لا تخاو من طابع التناظر » وني هذه.ابمحداول 
المرموزة › نلاسمظ اقاب بين الحروف والطبائم الأربع »> وهو.تقابل لا 
بخلو من خصائص تنتمي الى الليتورجيا الي الا فيها علم الاك بأمشاج 

من الثقافات الوافدة والثقافات الموروثة . 

ويكشفت فحص هذه اللوحات عما ألمت به الثقافة الإسلامية بشكل 
عام من معارف طبية » عرفها المسلمون من خلال الطب اليوناني القدم كما 
نله أبقراط وجالينوس » ومعارف أحرى عا ازدهر لدى اليونان من 
فلسفات طبيعية عى أصحابما بالبحث عن الأوستيخيون أو .العناصر 
والأسطقسات الأربعة ومن تم أشربث حروف الأمجدية العربية ميلا“ صميماً 
إلى تصور اللغة على نحو كوني » فهي ليست بعد جرد أداة التفكير والحوار 
وتسس متصل مع الوجود للغير » ولكنها كشفت لدى العرفاء عن وظيفة 
لا تخلو من طابع سحري يتمشل في طرد الأرواح اللحبيلة وشفاء الأمراض 
الستعصية وجلب النفعة واللير » فهي من حيث هذا ابحانب الوظيفي › 
أداة تضم قوى سماوية وأرضية نما جعلها أداة طيعة ي يد من وقف على 
فی کن امار ی ات ا ا اف بالسحر الأبيض 
والسحر الأسود » وني تصنيف أشكال متعددة من الطلاسم والتعاويذ الي 

تستنزل أسرار الكون . 
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ومن هذه اللمحداول الي محر ص على إبراز طابع التوازي بين الحروف 
والطبائم > هذا الحدول الذي نص عايه ابن عربى ني الفتوحات : 
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واننا لنجد فيما قدم العرفاء من الصوفية المسلمين » تصورات رمزية 
للحروف › تدور عى معرفة مراتب الحروف والحر كات من العام » وما 
ها من الأسماء الإية الحسى » وني هذه التصورات المرموزة إشارات 
استسرارية تتناول أفلاك الدروف وطبائعها وبسائطها > وبحظوظ البضرات 
الإهية والإنسانية وابحنية والملائكية ني عام احرف . ' 

ونما هو جدیر بالتنویه ي هذا السیاق آن نشير الى مسألتين جوهريتين » 
الأولى اعتقاد الصوفية أن لكل عالم من عوالم الحروف رسولا“ من جنسهم » 
وشريعة تعيدوا بها > ولطاف و كثائف » وأن عليهم من الطاب الأمر فلا 
ہی عندهم > وان فيهم عامة وخاصة وخاصة اللحاصة > والثانية آم 
تصوروا الحروف على نحو ما تصوروا ما يسمى بمملكة العام الباطن > وقد 


4۱۱ 


ذکر ابن عریی أن ف عام امروف قطا ولإمامین وأوتاداً أريعة وأيدال 


Or 1 


وفيما يتعلق باتين المسألتين › نلاحظ ما أشرنا إليه مسن قبل › 
أعي هذا اميل الشديد الذي أثر على الاتجاهات العرفانية بشكل عام 
والعرفانية الإسلامية كما لها الصوفية والشيعة بشكل خاص . وهو ميل 
إلى توسيع بعض التصورات والأفكار بحيث تخرج عما ألفه احير إلى 
وصید آنحر ٤‏ يطلع الصوفية من لاله على تشکل عرفاني مرموز › يدور 
في مجمله على عملية ذات طابع إسقاطي » من شأنها أن تحيل الأشياء على ما 
حالف جوهرها وطبائعها » وآن تتيح العرفاء بضرب من الاستبطان المغضي 
إلى وضع مجمل من الفزوض القبلية غير المبررة في كثير من الأحيان من 
قبل جواهر الأشياء وماهيتها » أن يتصوروا الأشياء حسوسها ومعقوهما على 
نحو نجسيمي يضفي طابع التشخص الموسوم بالصبغة العرفانية » على هذه 
الأشياء الحسوسة والمعقولة » بل إن هذا الميل إلى الجسم ليتجاوز جرد 
التشخيص إل تر كيب يمن عليه خصائص التنظيم الاجتماعي . 


وإننا لنتبين هذا كله في تصورهم الحروف أما وأجناساً تلتزم بشرائم 
جاءت بها رسل من قبل هذه الحروف الي قسمها الصوفية كما قسموا 
العارفين والسالكين إلى مراتب تشمل العامة واللحاصة ونحاصة اللحاصة » والى 
جانب هذا التقسيم نلاحظ تصنيفاً آنحر لعوام اروف » تحروا فيه أن یكون 
على شاكلة الوظائف الي آسندوها للأفراد المهيمنين على مملكة الباطن من 
حيث طابعها اليوتوبي وي معرفة ما للحروف من مراتب وحر كات قال 
ابن عربي : 
إن الحروف أئمة الألفاظ ‏ شهدت بذلك اسن" الحفاظ 


)۱( انظر / الفتوحات › أبن عربي » السفر الأول »ج ¥ 
1۲ 


دارت با الأفلاك ني ملكوته ين النيام الرس والأيقاظ © 

ولقد قدمت العرفانية الصوفية للحروف لوحة شديدة التعقيد » يسيطر 
علیها بشکل عام طابع کوزمولوجي نتبینه ني تصنیفهم اروف من حیٺث 
بسائطها إلى مراتب أربع » بحيث تؤول كل مرتبة منها إلى ما يقابلها من 
طبيعة نحاصة با » وينحل هذا التشكيل الرباعى ني نماية الأمر إلى التوازي 
امفترض بشكل متعسف بين الحروف والطبائع الأربع والأفلاك والحضرات 
والعناصر والعوالم . 

أما بسائط الحروف فمنها ما مرتبته سبعة أفلاك وهى (الألف والزاي 
واللام ) وطبع هذه المرتبة السبعية الحرارة واليبوسية ما عدا الألف فانما 
تجمع بين الطبائم الأربع على حسب ما تجاوره من العوام »> ومتها ما مرتبته 
عانية أفلاك وهى (رن» ص » ض ) وحروف المرتبة محارة يابسة ء آما 
الحروف الي مرتبتها تسعة أفلاك فهي ( العين » والغين » والسين » والشين ) 
وءحروف هذه المرتبة منها ما طبحه البرودة واليبوسة ( العين والغين ) ومنها 
ما طبعه الحرارة واليبوسة (السين والشين ) »> وتجمع المرتبة المنيثقة عن 
الأفلدلك العشرة » باقي حروف المعجم » وحروف هذه المرتبة حارة يايسة 
ما عدا (الخحاء والحاء ) فاہما باردتان يابستان » ورالماء واهمزة ) فإمما 
باردتان رطبتاك . 

ويسود هذه الاوحة العرفانية اللحاصة برمرية الحروف ٠»‏ تربيع نلاحظه 
ني حظوظ الحضرات من عالم احرف » فالمرتبة السبعية من الحروف خحاصة 
بالحضرة الإهية المكلفة › والمرتبة الثمانية حاصة محضرة الإنسان » ويتعلق 
حظ ابلعن بالمرتبة التسعية » أما المرتبة العشرية فإنها حظ اللائكة من عالم 
اروف 0 
)١(‏ الفتوحات المكية/ السفر الأول » الباب الثاني . 
(r)‏ انظر / الفتوحات » السفر الأول » الباب الثاني . 
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ونلاحظ فيما يتعلتق بتصور الحروف على شاكلة العام الباطن » التصنيف 
الرباعي الذي يحكم هذه اللوحة العرفانية » فالألف ةطب الحروف ومقامه 
الحياة والقيومية » وتنحل الحروف إليه وتار كب منه ولا ينحل هو إليها 
شأنه ي ذلك شأن الواحد الذي تفتقر إليه الأعداد وهو غي عنها › والإمامان 
هما الواو والياء المعتلتان » والأوتاد الأرد بعة هم الألف والواو والياء والنون 
أما الأبدال السبعة فإنبم الألف والواو والياء والنون والتاء والكاف والماء 
من الضمائر )0 


ولقد توسع الصوفية ني مذهبهم الرمزي الذي استبطنوا ني ضوئه ما 
تضمه الحروف من دلالات » وما يويد ما نذهب إليه › تحليلهم لامظ 
الحلالة ر اللة) »> وني تأویل الحروف الي يتر كب منها هذا اللفظ »› ا 
عبد الكريم الحيلين إلى أنه خمامني لشبوت الألف الي قبل الهاء لفظاً وإن 
سقطت نحطا » لأن اللفظ حاكم على اللحط . 


والألف الأول من هذا اللفظ رمز على الأحدية الي هلكت فيها الكثرة» 
ولا کائت الأحدية أول تجليات الذات ني نفسه لنفسه بنفسه »> كان الألف 
ني ول هڏا الامم منفرداً جي لا يتعلق به ٿيء من الحروف وهذا تبيه 
على الأحدية الي ليس للأوصاف الحقية ولا للنعوت الحلقية فيها ظهور فهي 
أحدية عحضة » اندحض فیا الأسماء والصفات والأفعال والتأثيرات 
والمخارقات . 


وبعد أن تكلم الحيلي على بسائط الألف الي هي إشارة إلى الأحدية ء 
ذکر أن الام الأول عبارة عن الحالدل > ولمذا جاورت الألف لأن الحلال 
أعلى تجليات الذات » والحر ف الثالث من هذا الاسم اللام الثانية الي هي 
رمز على الحمال المطلق الساري في مظاهر الحق . 


. انظر / الفتوحات › ابحزء السابم من السفر الأول‎ )١( 


٤ 


أما احرف الرايع من هذا الاسم فهو الألف الساقط ني الكتابة »> وهو 
آلف الكمال المستوعب الذي لا ناية له ولا غاية. وإلى عدم غايته الإشارة 
بسقوطه ني الط » لأن الساقط لا تدرك له عين ولا أثر > والحرف الحامس 
هو الماء ء وهي عند العرفانيين رمز وإشارة إلى هوية الحق الذي هو عين 
الإنسان » وقد ربطت العرفانية الصوفية بين الماء والشكل الدائري ورتبت 
على هذا الربط ٠‏ كون الإنسان في عالم الخال كالدائرة الي أشار إليها اهاء 
وأن الأمر ثي الإنسان دوري بين أنه مخلوق له ذل العبودية والمجز وبين أنه 
على صورة الرحمن فله العز والكمال ۳ , 

و كما بسط العرفاء من الصوفية الحديث عن رمزية الحروف راء 
صاغوا هذه الرموز العرفانية شعراً » ومن ذللت الشعر قول ابن عربى في 
الألف : 
أل الات تترهت فهل' لك ني الأكوان عيبن ومتحل'؟ 
قال لا غير التفاننى . فأنا حرف تأبيد تضمثت الأزرل' 
فأنا العبد” الضعيف الملجتبى وأا من عر سلطاني وجل 
وقوله ٤‏ اممزة 
ا ا 2 وق وتصل' کل" lu‏ جاور ها من ود 0 


ګ بإ 3 


١‏ 0 5 و س سامل ب و اق س م 
فهي الد جظيم قدرها جل آن يحضره ضرب الشل 


(۱) عبد الكرم اميل / الانسان الکامل ط ۱۳۸۴ / ۱۹۹۳ ۰ ج ۱ ص ۰۱۷ ۰۱۸ ۱١۹‏ 
وراج آيضاً/ كتاب « ابملالة » لابن عربي ضمن مجموع رسائله ط حیدرآباد ج ١‏ وانظر 
المع النراج حيث ذهب إلى أن لفظ ابماالة هو اسم الله الأعظم » وذاك آنه إذا ذهب عنه 
الألف يبقى له وان ذهب عنه الللام يبقى له » فلم تذهب الاشارة » وان ذهب عنتداللام 
الآحر يبقي هاء »> وجميع الأسرار ي الماء لأن معثاه هو المع ص ٠١١‏ 


ا 


وقوله في اهاء : 

هاء وة كم" تشير لكل ذي 
هلا محقت وجود رسملٹ عندما 
ومن ذللث قوله في العين : 
عن العيون حقيقة الابجاد 
تبلصره ينظ نحو موجد ذاته 
وقوله ني المحاء المهملة : 

حاء الحواميم س الله في السور 
فان ترحلنت عن کون وعن شيع 
وقوله في الباء : 

الباء للعارف الشبلي ٠‏ معقبر 
ر العبودية العلياء مازجتها 


ي الظاهر 


إنية خحفيت له 
Li‏ 


تبدو لاوله عيون" الاحر ؟ 


فانظر إليه عرزل الأشهاد 
ص ت 5 2 رس 
نظر السقم حاسن العواد 


أحفى حقيقته عن روية البشر 
فاحل" إلى عالم الأرواح_ والصور 


في نقيلطتها للقلب مد كر 
لذاك ناب مناب احق" فاعت رو 


ولا فى أن ابن عرب »› أشرب حروف الأخجدية العربية ثي هذه 
الأشعار إشارات ورموزاً مصطغة بطابع عرفاني متسق تمام الاتساق مع 
منهج العام الذي اتيعه الصوفية في فهم الحروف وتأويلها » وقد حدثنا ابن 
عربي في هذه الأبيات متبعاً التر تيب الأمجدي للعربية من حيث ورثه العرفاء 
المسلمون وألوا به من مصادر قديمة » حدثنا عن الألف بوصفها رمزاً على 


)١(‏ الفعوحاث/ ابمزء المحامس من السفر الآول 


وفيما يتعلق بقول أبن عربي : الباء ألعارف الشبل معتبر ء راجم » البح لأيي نصر 
السراج والطبقات الكبرى الشعر اني والرسالة لأبي القاسم القشيري ففي هذه المراجم 
وغيرها نص منسوب الشبلي ٠٠١‏ ه/ ٩4١‏ م وهو قوله : أنا نقطة الباء » أي بالك قامت 


الأشياء لا بذواا. 


A 


الذات الالمية ني تنزهها وتعاليها ٠‏ وإشارة إلى آنا موصوفة بالأزلية والأبديةء 
فلا مفتتح لوجودها ٠‏ ولا غاية تنتهي إليها .' 

ما الممزة فتيدو ف سياق نوي يۋول إلى الوصل والقصل > بيك أن 
هذا السياق النحوي يبدو متعالياً صوب ما يفترضه العرفاء من معان ذوفية . 

وهكذا بمكن أن نتتبع ني الأشعار الي سقناها » الحروف من حيث 
هي تاويحات ورموز عرفانية » فاهاء للهوية > والحاء للحوامم الى بدئت 
مہا بعس السور 4 والباء رەز عل الاستخادف ونياية الانسان ۳ عبو دیته 
الحالصة مناب الحق » كما آنا على حد عبارة الشبلي » إشارة إلى القيومية 
الى تعینت بہا الأشياء «» 


وقد تکام ابن عربى عن رمزية الباء عياا إلى عبارة اللي ر آنا 
النقطة الي ت الباع» فقال الباء ظهر الوجود › وبالنقطة یز الحايد من 
المعبود » وما أثر عن أبي مدين التلمساني قوله » ما ريت شيا إلا ورأيت 
الباء عليه مكتوبة . 


فالباء المصاحبة للموجودات هي من حضرة الحق في مقام ابجع 
والوجود : أي بي «بالباء» قام کل شيء وظهر » وهي ايض من عام 
الشهادة » وني سياق الفرق بين رمزية الباء ورمزية الألف » ذكر ابن 
عربي أن الباء بدل من همزة الوصل الي هي رمز على القدرة الأزلية › 


L. Massignon, Recueil des inedits أنظر ني تحقيق هذا القول‎ » 

consernants I'histoire de la mystique en pays d’Ilslam, Paris 

1929, P. 78. 

وراجع أيضاً/ كتاب الباء لابن عربي مخطوط دار الكتب الوطنية تي باریس ٠۳۳۹‏ »> 

ولطایت الاعلام »> مخطوط جامعة استنبول ۲۳۵٠٣۵‏ ۲۲ ب »> وينسب بعض الدارسين 

هذا القول إلى الامام علي بقصد الاخبار عن حقيقة الانسان الكامل من حيث هو أصدق 
دلیل على اله / الفحوحات » السفر الثاني › أنظر تثبيت نقول الصوفية ص ٥۲١‏ . 


1¥ الرمز الشعري - ۲۷ 


وأن الألف تعطى الذات » بينما تعطى الباء الصفة » ولذا كانت الباء لعين 
الاجاد أحتق من الألف بالنقطة الي تتها » وعلى جذا الحد من التأويل 
الرمزي العرفاني » توحذ كل مسألة في هذا الباب " . 


وما يتمم مبحث رمزبة الحروف تناول الصوفية للضماثر في سياق 
يتجاوز الدلالة الوضعية عند النحاة إلى تأسيس هذه الضمائر على نحو 
أنطولوجي بستمد دلالته من الشعور الديي المشبوب وهو يمارس لجرة 
العر فان : 


وقد عبر ابن الفارض ني التائية الكبرى عن هذه الرمزية العرفائية بقوله : 
فقد رفعٽ ٿاء المخاطب يننا وي رفعها عن فرقة الفرق رفعي 


ويبدو ارتفاع ١‏ تاء المخاطب» بين الشاعر والله » تعبيرآً شعرياً مراموزا 
عن مدرج الانحاد كما يفهمه الصوفية بوصفه شهود الوجود من حيث 
واحدیته وإطلاقه ومن حیث قیام الأشیاء به لا بذواتہا » وهذا ما ینعته 


العرفاء بابحمع الذي هو شهود الوحدة الحالصة على التحقيق . 


وينبيء ارتفاع هذه التاء ما بيز التصوف من حيث هو عرفانية قائمة 
على الذوق ومتازلة الأمحوال والمقامات » والانتهاء إلى الوجدان المتبصر > 
فبينما تتماير دلالات الضمائر في الاستعمال اللغوي المعتاد » بوصفها أدوات 
تعرف » تتمايز في الانجاه العرفاني باعتبارها كشفاً عن مستويات الشعور 
وهو يسس شهادته عل التوحيد بواسطة الاستلناء. المسبوق بالتفي . 


)0( انظر / الفتوحات » السفر الثاني › ص ۳١ + ۱۴۲٤‏ »› وهڈا کله وارد ي لباب 
الحامس من السقر الثاني » وهو الباب اللا معرفة أسرار بسم اله الرحمن الر حم 
وأسرار الفاتحة من طريق التأريل الرمزي العرفاني . 
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و كما تشير الضمائر من ناحية الدلالة الوضعية إلى « الهو» و« الأنت» 
و« الأنا» > تلوح عند الصوفية إلى المدارج الي يتجاوزها الشعور العرفاني 
عندما يقم شهادته على الوحدة » معاناً عن الأنا الاي الذي يلاشي الأنا 
الإنساني » أو عن الأنا الإنساني اللابس بالتجلي الأنا المي . 

وتبدا هذه المدارج ف العرفانية الصوفية وي رمرز المذهب الاشراقي 
بتوحید اهو «لا هو إلا هو» واذا أهبنا بعرفانية الإشراق كما صاغها 
السهروردي المقتول ( ۵۸۷ ۱۱۹۰۸ م )» آفضی هذا إلى تبین تر کیب 
حماسي للمدارج » الأول للعامة من المسلمين إذ يقررون الوحدانية وينفون 
الشرك بقوهم « لا إله إلا الله» . 

وما تو.حيد الموية »> وهو يال المرسحلة. الثانية » فيعني أن كل الغيرية 
تنحل ي الله > وعلى هذا الحو ييدو کل انحر هو الله > لکن يدو للشعور 
في تجاوزه الثاني أن الموية تشعر بغائب » فهوية الإله على حد ما يتصورها 
العرفاء » إنما تعادل صفة الکمال اللإمتناهي » فهويته بالنظر إلى الصور الي 
يتڄلى با وفيها وهي لا تستوني [ذ لا -حد لظهوره وتعیناته . 

ويم للشعور ني المدرج الثاني توحيد الحضور على هيثة « الأنت» 
وعندئ يعن العارف هذا التوحيد بقوله «لا أنت إلا أنت » وني هذا الاتحاد 
الثالث يدنو العارف سن الله » فتحل فيه كل العلاقات الشخصية المخاطب.. 

بيد أن هذا المدرج يشعر بالفرق لاقتضائه «أنا» يشهد على وحدة 
« الأنت» وهذا ما يفضي بالعارف إلى التجاوز الرابع » وإذا استعرنا من 
الحيلي لغته » قلنا معسه » فلن کنٽ آنتٽ هو فما نت أنت ولکن هو 
هو » ون کان هو آئت › فما هو هو ولكن أنت آنت .. 

وفي هذه الوثبة يسقط الشعور تاء المخاطبة ليرسى توحيد الأنا ويتخطى 
إنه أنت إلى إنه آنا وة حتفي نفس الأنا في حضور الذات الالمية فتكون 
الشهادة Î Ys‏ إلا آنا» . 


وليس هذا !درج نهاية الاتعاد كما يعاينه الوجدان الإشراقي إذ تنكشف 
مرحلة حامسة لا ٿوذن تحبر ٠‏ وعندها ينغمر العارف ف الكينوئة الاهية 
الشاملة بحيث لا تغنيه عبارة ولا قسعفه إشار چ7 


E NR RN SEE 
متها الضمائر » وهو تعبير أخذ شكل الحوار والمناجاة المعقلة بالرموز‎ 
: العرفانية المستسرة . وني هذا السياق قال ابن عربى في مقدمة كتاب الياء‎ 


إن النهی . معقولة بنفوسها وكذا النفوس بهو وهي عقلت وها 

فإذا دعاها السر في غسق الدجى ليحلها بالعين من عقد اللها 

قالت أنا عبوسة بدعائكم ما بين ميدأ جودكم والمنتهى 

ومن النبد الي أوردها ابن عربي ي شكل مناجيات» قوله في 
«او» : 

یا ھو » ما غیبتنا عناصر ا منا » طمعتا من حيث غيبنا > فيما غاب عنا 
منلك » فنادانا الهو» قف عل ما غاب منلف عنلك » تعاين ع ما غاب عنلک منا » 
فطلبنا التأبيد فأبدت » وطلبنا الإمداد فأمددت »> وطابنا المعرفة بالدحول إلى 
ذلك فعرفت » فنهضنا ثي محر لا ساحل له ثي الفلاف المحمدي اليربي › 
فتعجبت يتان البحر ودوابه منا حیث رفعنا شراعنا › ....... فتکصنا على 


)١(‏ انظر رسالي الماجستر : الحصائص الفئية واللدصائص الصوفية ني شعر ابن الفارض 

ص۰۱۳۱ ۱١۲‏ وداجع أيضاً : الائسان الكامل للجیلي /ج ۱ ص ٠۹۰ ٥۸‏ وكشف 
الوجوه الغر لکاشاني ۾ ۲ ۱ ۰ ص ۱۲۹ ٠۳١ ٠‏ وانظر في هذا السياق الكثاب التذكاري 
شهاب الدين السهروردي ني الذكرى المعوية الامنةء اليئة المصر ية العامة الکتاب: ۳۹٤‏ 
- ۱۹۷4 ۰ وراج فيه على الأحص مقالا للأب/ جومس نوجالس تحت عنوان 
السهروردي ودوره ني الميدان الفلسفي» ص ٠٠١‏ ونيما يتعلق بالتر تيب العرفاني لستويات 
التوحيد ومدارج الاتحاد عند السهروردي» انظر رسالته | صفير سيمرغ > مخملوط تي 
في المكتبة الوطية بطهران تحت رقم ۱۷١۸‏ . 


EY. 


أعقابنا للساحل » ...... فکان إدبارنا کإقبالنا نطلب ما لا مد له ولا أبد › 
فطلبنا الإقالة فاذا باهو ينادي : يا عبادي طلبم مي ماما لا يراني فيه غيري› 
کنت ني العم ولا شيء مي وأٺا کما كنت لا شيءَ معي ۽ Ss‏ 
البحر الذي أنت فيه هو العمى فإن قطعت عماك وصلت إلى عماي » وعماك 
لا تقطعه أبداً ولا تصل إلى » .. فأنت ني عماك ليس معلك شىء › وها 
العمى هو « الهو» الذي الك » فإن الصورة اقتضت لك ما أنت فيه » فقلت: 


يا هو الهو ما أصنع ني المو ؟ قال : غرق نفسلك فيه » فرميت نفسي e‏ 
فغرقت فاسترحت فنا فيه لا أبرح فما أنا ني الوجود غيري واسترحت من 
هم الطاب 0 


ومن ذللك قوله في مناجاة « الأنا) 


ناديت يا آنا فلم أسمع إجابة فخفت من الطرد »> فقلت يا آنا م لا 
جيبيي ؟ فقال .... لو دعوتي أجبتلك وإ نما دعوت أنانيتلك »› فأجب تفسات 
عنلك » فقلت با آنا إا قلت أنا من حيث إن أنا ل ی آنا ء انا » كما أن 
ا ا و و ا ف و ج ا و ا 
مى الإجابة »> فقل لأنانيتلك يبلك › .... فلا تدعي أا فان :الدضاء :به 


هموس » إذ الدعاء بوذن بالكرة » والأنا بوذن بجمع ابلحمع والأحدية م ". 
وقال ابن عربی في مناجاة الأن : 
» ..... قلت يا أني علمبي » قال : للك أن حقيقة » ولى أن جقيقة › 
غير أن ناك لا ثبت عند أي » كما لا تعلم أني عند ظهور أنك › فلا 


نجتمع في ظهور الانيتين ا فاذا كنت ني نك » فأنا معلك بحكم الإمدادء 
واذا كنت فيك بأني وأذهبت أنك » ظهر عبلك ما ٬يظهر‏ عي › E‏ 


0 رسائل ابن عربي / کتاب الياء »ج ٤ ١‏ ص ۱۲> ۱١۳‏ . 
(۲) جموع رسائل ابن عربي/ كتاب لأحدية »> ص ۳( ٠4 ٠‏ . 
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« فإذا أردت أنى » فلا ثبق لإنيتلك عيناً فيلك » فمقامي مع الكيان حال » . 

ولا فی أن ابن ا قد عبر ٤‏ هله المناجيات عن آفاق وتجايات 
يعاينها الشعور الغرفاني > مهيباً في تعبيره بأساليب مستوحاة من الرمزية 
العرفانية ني تناوها الألفاظ والحروف بوصفها منطوية على إشارات لا 
يعرفها إلا الالميون من الحكماء والعرفاء . 


ومن الحق القول بأن نره في هذه المناجيات الي سقنا منها نبذاً » موغل 
ئي الغموض الناجم عن الاستسرار » بيد أنه على الرغم من الغموض 
والتجريد الرمزي » يكشف عن العرفانية الصوفية ني تناول اللغة باعتبارها 
ظاهرة من ظواهر التعبير الانساني . 

وليست اللغة في أنساق التعبير العرفاني جرد أداة للفهم والإيصال أو 
بناء يضم كثرة من العلاقات المتشابكة » أو نظام تغبيري تحکمه قواعد 
مخصو صة › فهي لل هذا کله ظاهرة تبدي نفسها فیما پسمی مستویات 
التعبير الي تناظر من وجهة الحياة الروحية »> مستويات الشعور' العرفاني » 
وهذه أحص سحصائص اللغة ني العرفانية الصوفية » أعى الإحالة والتناظر 
بن تبات ان و قرات الور ولع ااخط هدا ایت 
ني انتقال الشعور العرفاني من الهو إلى الأنا إلى الأن في شكل مناجيات › 
يتناظر فيها مستوى الشعور ومستوى التعبير اللغوي . 

وينبيء مستوى الشعور بالموية عن العملو ي وضع غيب مطلق 
يرادف ما عير عنه الحديث بالعماء » وتدل اللغة الحوارية الي أدارها اين 
عربي بينه وبين ١‏ الهو الإهي » على أن العارف قد يطمح إلى أن يعاين العلو 
في هويته على الرغم. من تشبثه بالمظهر المادي من وجوده الشخصي متمثلا 
ني نشأته العنصرية الكثيفة . 


. ٠١ ص‎ » ١ المر جع السابق /ج‎ )١( 


Ah 


ويظهر ني هذه المناجاة تقابل عرفافي بين غيبين أو هويتين » هوية 
إنسانية وهوية ية » وهذا ما أشار إليه بقوله : قف على ما غاب منلك عنلك 
تعاین ما غاب عنلت منا . 

وفيما يتعلق بفكرة العماء » نلاحظ هذا التشابه الذي یم عليه بقوله : 
فإن قطعت عماك وصلت إلى عماي . ودنا هذا كله إلى تصور عرفاني 
قائم على مقولة التعليق الي من لوازمها » أن يتوقف تحقق. الأمر المطلوب 
(معاينة الموية الإهية ) على نحقق لازمه في صورة شرط جوهري ( معاينة 
العماء أو الموية الإنسانية أولا) . 

ويول ما ذكرنا إلى مقولة العرفاء من الصوفية » وهى الى ذهبوا فيها 
ی ر ر و و و ی 
عماوها وهويتها وغيبتها » مشروط بعرفة الموية الإنسانية » ويفضي هذا 
ار كيب العرفاني إلى قبين ديالكتيلك معرني يبدأ من انكشاف امو الانساني 
وينتهي إلى معرفة الهو الإفي . 

وقد انتهی ابن عربي ني مناجاته تلاك إلى أن العارف لا يقطع عماوه ولا 
يقف على هويته » وبدهي أن يترتب على انتفاء اللازم انتفاء مازومه ولا 
انتفی المازوم لم يبتق للعارف إلا أن يغرق نفسه ني الموية الالمية ويرادف هذا 
التعبير رمزياً الاحالة على مدرج الفناء > إذ فيه تسكن نفس العارف وتنساخ 
من هم الطلب . 

وني مناجاة « الأنا» نتبين تر كيبا ثناثياً يشير إلى الأنائية الإنسانية والأنائية 
الإلمية » وقد عول ابن عربى ني هذه المناجاة على رمز لغوي وآخحر عددي › 
وينحل هذان الرمزان إلى ما ينعته الصوفية بقام ابحمع والوحدة ومقام الفرق 
والكرة . 


وإذ يلقى العارف السمع إلى لغة العلو المرموزة > يدرك أنه ني قوله 


A 


« با أنا إنما يدعو أناه الإنسانى وإلى هذا الحوار الاستبطاني أشار ابن عربى 
بقوله على لسان الأنا الالمي : لو دعوتني أجبتك وانما دعوت أنانيتك فأجب 

ويشعر رد ابن عربي أنه أهاب بالتقابل بين الرمز الحري والرمز 
العددي » فأنا ني أنا يساوي آنا »> كما أن الواحد ني الواحد هو الواحد . 

ولعله حلص ني هذه المناجاة إلى أمرين » الأول ألا يطلب الإجابة إلا 

من أناه le‏ دام : ي مقام الدعاء والطاب والثاني 1 ویب بالًنا إذا کان ي 
مدرج الدعاء » لأزه مقام يفضي إلى شهود الكيرة » بينما بوذن الأنا الإفي 
إذا ما تحقتق به شعور العارف » بابمحمع والوحدة اللحالصة . 

وتبدو مناجاة « الأن» تلخيصاً لكل هذه المعارف والأذواق » وإيضاا 
للعرفانية الصوفية القائمة على ثنائية الوجود » وهى ثنائية لا يتأتى للعارف 
مع ثبوتها » أن يجني نمرة الاتحاد وكمال المعرفة » ومن البدامة أن الاتحاد 
الصوني » يلاشي الأن الإنساني من حيث جزئيته وفرديته و[مكانه العرضي 

في الكينونة الشاملة والأن الإمي » وهذا ما رمز عليه بوله : فلا تبق لاناك 
عيناً فيلك فەقامي مع الكيان حال . 

ويذ كر هذا الذي عبر عته ابن عربي ي حوار عرفاني مرموز بقولة 
الحنيد » إن الحادث إذا قورن بالقدم » تلاشى الحادث وبقي اندم کما 
يذ كر عا أذشد الحلاج : 1 


بيي وبينلف لني يازعي فارفع بإنيك إني من البين 
وهکذا پتبين لنا في ضوء ما عرضنا » أن الرموز الحرفية والعددية في 
تراث الشعر الصوني ونبره » قد انتهت الى ما نسميه بتأسيس المحروف 
والأعداد على نحو من أنحاء الأثولوجيا العرفانية الي تعول على معرفة أسراز 
الربوبية وإيضاح مضامين الشعور. في علاقته بنفسه وبالمتعالي » وقد تم هذا 
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كله بواسطة جملة من الحدوس والفروض المبررة من قبل العرفانية وحدها ‏ 

والحتی آن ما ألممنا به من تراٹ فی ني سياق هذه الرموز » قد نحا ما 
ینبغی أن مهيب به الشعر من تر کیب استعاري اساسه المحيال الذي يى 
الصور من مواد العام المحسوس » ويبنا إياها على نحو إستطيقى نعيد بواسطته 
تر کيب الأشياء . 


ويفضي هذا الزعم إلى أن هذه الرموز لا تتضمن التوازن المنشود بين 
الفكرة المجردة والصورة المحسة » ولا تحقق العلاقة المنسجمة بين المجرد 
والمتشخص › ولا توس ما أسماه ھربرٽ ريك Herbert Read‏ ,wgة‏ 
الفكر والشعور > وهي الوحدة الي يتلاشى بتحقتها ازدواجية الفكر 
والإحساس الشعري » ويتأتى معها انصهار الفكر ني وهج العاطفة وامتز اجه 
بالأبنية الاستعارية الي تتحرك من خلاهما الرموز . 

وإننا لنجد أنفسنا وحن بصدد هذا اللون من الشعر ء في فراغ خيالي 
وعاطفي » فالتجريد المينافيزيقي والتصورات الأثولوجية ني طابعها 
العرفاني » تغلب على ما ينبغي أن يتشبث به الشعر من عاطفة وخيال . 

وليست هذه الرموز بالي تعادل ما بسطنا من قبل متعاقاً برمز المرأة 
زو اة ووو ارح د لاعفا ی هنو ررر کت امک أن 
تشرب العاني والأفكار المجاز الشعري الذي فل بالصورة الموحية 
والاستعارة المشخصة والحيال الابداعي . 

أما رموز الأعداد ورموز الحروف فإنما ليست من الشعر في شيء فهي 
تخلو من القيمة الفنية بحنوحها إلى التجريد اللحالص والتصورات الي تجمع 
بين علم الأثولوجيا والتأمل الميتافيز يقي وأخحلاط أحرى من العلم القديم كما 
عبرت عنه المذاهب العرفانية المستورة . 

ولا يعني ما نقول أن تراث الصوفية في هذا السياق منعدم القيمة اما » 
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فإنه وإن عرى من الفيمة الاأستطيقية ٠‏ حدم قدرته على حقيق الوحدة 
المنشودة بين نسق الفكر ونسق العواطف »> وهى وحدة أساسية في كل 
شعر ميتافيزبقي » فقد حقتق لنا +الا“ آحر لرؤية مختلفة ألما من لاا 
بأبعاد الفقافة الإسلامية متمثلة ني عرفانية التصوف الإسلامي الذي جعل 
یستمد مکوناته في أدوار متأنحرة › من ينابيع الثقافة العالمية . ۰ 


٦ 


لمل التاف 
الرموز المسيحية' 


١‏ مقدمة 
۲ - موقف العرفانية الصوفية من اللاهوت المسيحي . 
۳ الرموز المسيحية ي الشعر الصوي : 


١‏ مقدمة 


مهافت ازعم بأن العصر الحاهلي كان عصر أمية وجهالة واحطاطل 
ثقافي وذالك لأن فحص تاريخ الثقافة ومظاهرها ني ذلك العصر » أثبت 
عكس هذا الزعم » إذ كيف يتأت هذا الوصف › وحن نجد أن العرب 
ئي جاهاليتهم › كانوا على صلة وثيقة محضارتين كبيرتين » حضارة الفرس 
الذين كانوا يولهون النار ويومنون متبعين الزردشتية والمانوية »> بر كيب 
الوجود على نحو ثنائي يتمثل ني صراع أهورا مزدا وأهرمن لمي النور 
والظلام من حيث يقابلان عنصري الحير والشر في الوجود» وحضارة 
الروم الي امتزجت فيها عناصر وئنية بما تسرب إلى الرومان من اللاهوت 
المسيحي . ولد قويت هذه الصلة بدنحول قبيلىي الخساسنة ي الشام والمناذرة 
ف اير ة ي أحالدف ع هاتين الدولتين لأسباب تتعلق بكسب الولاء العربي 
واستتباب الأمن وتأمين النشاط التجاري . 

ويو كد التبادل التجاري بين العرب والأمم اللجاورة على أن قطان 
الحزيرة ألموا بواسطة تلكم الرحلات التجارية الي كانت موزعة بين الشتاء 
والصيف » كما أخبر الفرآن » بشيء غير قليل من حضارات الأمم المتقدمة 
ومدنياتما . ولا نغالي إذا قلنا إن العرب على الرغم من ونيتهم »> كانوا على 
علم بذه الأديان وإن م يكن هما تأثير ملحوظ ني حياتهم الروحية › اللهم 
إلا إذا استفنينا نفراً قليلا من الذين هودوا أو تنصروا أو تنفوا» ومن 
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حنقاء ابحاهلية » ورقة بن نوفل » بيد آله استحكم ني النصرانية وزيك بن 
عمر بن نفيل » وعثمان بن الحويرث » الذي قدم على ملاث الروم فتنصر › 
وعبيداللّه بن جحش » 'وقد أسلم تم هاجر إلى الحبشة موئل المسيحية فتنصر 
وفارق الاسلام 0( . 


ولقد كانت اليهودية منتشرة ي اليمن والحجاز » ودخل ني دينهم من 
ملوك اليمن ذو نواس للحوفه من انتشار النصرانية ني بلاده » ما هيأ 
الحبشة سبل الانتقام فهدموا دولة ذي نواس واستقروا ي اليمن حى آ 
عنها عساعدة الفرس لأهل اليمن : 


وقد کان اليهود منتشرین ٤‏ يرب ویار ووادي القرى وتيماء › 
وكانوا مهرة في مزاولة مهن اليدوية كالز راعة والحدادة والصياغة وصناعة 
السلاح ونسج الأقمشة › ولا حفی أن هذه اهن هيأت هم اساب النجاح 
الاقتصادي والسيطرة على روس الأموال ء وظلوا على هله الحال يقاومون 
الإسلام ويولبون القبائل وحناون العهود والمراثيق حی أجلاهم معظء هم 
عمر فخرج جمهورهم من اب حزيرة . 

أما النصرانية فكانت متغلغلة ني اليمن وشمال اللازيرة الغربي.والشرقي 
وليحولوا ما تحمله قوافل التجارة أيهم . 

ویږدو أن نجران کانت أهم معقل لانصرانية ي العصر الماهلى وقد 
انتشرت ني عصر ذي نواس وزاد انتشارها بعد أن دخلها الأحباش بقيادة 

)0( انظر / سيرة ابن هشام | تحقیق مصطفی العا وایراهم الابياري و عيد الحفیظ شليي / ط 
الحليي ۰ ۹ ۰ وراجع مواد علي / تاريخ ج العرب قبل الاسلام > مطبوعات 


المجمع الملمي العراقي 14o /Irvr‏ وانظر فيما يتحلق بوتنيةالعصر ااهل / الأصام 
لابن الكاي »> تحقيق احمد زكي » القاهرة دار الکتب الطبعة القانية A‏ . 


۹4 


أبرهة الذي عي ناء الکنائس واهم در ینتها وز خرفتها › ومن آشهرها 
كنيسة « القليس » في صنعاء › ويقال إنه نقشها بالذهب والفضة والفسيفساء 


ولوان الأصباغ وصنوف الحواهر » ونةل إايها آلات البناء من ارخام 
المجزع والحجارة المنقوشة بالذهب » ونصب فيها صلباناً مذهبة ومفضضة › 
ومنابر من العاج والأبنوس . 

وأما عرب الشام فقد اعتنق نق أغابهم النصر انية كالغساسنة وقباثل عاملة 
وجذام و كاب وقضاعة و كان ولاك ك ءل المذهب اليعقوبي أو المنوفيسي ٤‏ 
وهو القائل بأقنوم واحد للمسيح » وانتشرت النصرانية حى دخل فيها 
بعض قبائل العراق كتغلب واياد وبكر » و كان نصارى الحيرة من العباديين 
يتبعون المذهب النسطوري نسبة إلى نسطوريوس » وهو المذهب القائل 
بأقنومي اللاموت والناسوت » وقد زعم بعض الدارسين ومنهم أولیری 
أن الرقيتى الحبشى الذي زخحرت به مكة كان نصرانياً » ولا فى أن طائفة 
من شعراء ابلحاهلية كانوا يذ كرون ني شعرهم الرهبان ومصابيحهم الواهنة > 
والدمى الى تزين با الكنائس » والمحاريب المذهبة المصنوعة من المرمر »› 
وأصداء النواقيس والأعياد الدينية كعيد الشعانين الذي أسماه النابغة السباسب 
وفیه بقول : 

رقاق النعال طيب حجزامم بيحيون بالريحان يوم السباسب 


وعیل الفصح الذي قال £ وصفه وس بن حجر 
عايه کمصباح العريز يشيه لصح ومحشوه الذبال المهتلا 
وهكذا كان للنصرانية تأثير على بعض شعراء العصر الحاهلى »> وكان 
الوثنية اسلحاهلية . وقد ظل التصارى بمارسون طقو سيم الدينية عد أن .ظهر 
الإسلام وانتشر ودحل الناس فيه أفواجاً » وقد وقف الاسلام منهم موقا 


۰ 


فيه كثير من اللين والتسامح » يدل على ذلك قول القرآن : « لتجدن أشد 
الناس عداوة للذين آمنوا اليهود والذين أشركوا. ولتجدن قرم مودة 
للذين آمنوا الذين قالوا إنا نصارى . ذلك بأن متهم قسيسين ورهبانا ,وأنم 
لا يستکبرون «الائدة ۸۲ ) , 


وجعل القرآن يجادهم ف مذهبهم اللاهوتي ويفند دعواهم الحلواية 
وعقيدنهم ني الأقاني الثلائة وني القول ببنوة المسيح لله . وتذهب كتب 
التفسير والسير إلى أن وفد نجران الذي وفد على الرسول عليه السلام » وكان 
من بين شخصياته » العاقب والسيد وهما الرئيسان السياسيان » والأسقف 
أبو حارثة بن علقمة » قد رضي باب لدزية بعد أن امتنع النصارى عن المباهلة 
شد ما دعاهم الرسول إليها » وتي هذه الواقعة الي نسج الشيعة حوها من 
بعد كثيراً من الأقاويل » يقول القرآن : «فمن حاجاك فيه من بعد ما 
جاءك من العلم فقل ثعالوا ندع آبتاءنا وأبناء كم ونساءنا وقسا ء کم وأنفسنا 
وأنفسكم م نبتهل فنجعل لعنة الله على الكاذبين «آل عمران ١‏ " . 


ننتقل ما سبق عر ضه إلى بسط قضيتين جوهريتين » تتعلق الأول منهما 
بالتعرف على الدور اللقاي الذي اضطلم به بعض النصاری › ف إثراء 
اللقافة الإسلامية عن طريق النقل والرجمة الي كانت تتفهم النصوص 
حيناً » وتخطيء في فهمها حينا آنحر » ما أدى إلى وجود ضرب من اللحلط 
واللبس ني التر جمة » .فكانت النصوص تنسب إلى غير أصحابما وذويما ء 
ما دعا إلى شيء من التزيد والوضع والانتحال . 


)۱( انظر | د . شوقي ضيف ٠‏ العصر الاهلي دار المعارف »ء الطبعة الرابعة س ۷ : 
۴ وراجع أيضاً ني هذا السياق : تاريخ العرب قبل الاسلام مواد علي > والنصرانية 
وآداہا » للأب لويس شيخو › بدون تاریخ وانظر فیا يتعلق بواقعه المباهلة » المقال 
القي الذي كتبه ماسينيون وترجمه د . عيد الرحمن بدوي ي کتاب و شخصيات فلقة ي 
الإسلام » الطبعة الانية / 1۹١4‏ . 
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وتتصل القضية الثانية با أثارته العقيدة المسرحية ني الأوساط الإسلامية 
من جدل » وما طرحته من قضايا ومشكلات تناو ها علماء الكلام بالبحث 
والتفنيد . 


وفيما يتعاق بالقضية الأولى » نتعرف على ثبت متسع لدى من صنفوا 
من السلمين کابن اندم ۴٤‏ الهرسست » وابن بي أصيبحة ي طبقات 
الأطباء ,والقفطي ئي آخيار ال حكماء » وبي داود سليمان الأندلي تي 
طبقات الأطباء والحكماء »> وغير أولتاك فيما دونوا من تصائيف وتراجم 
وطبقات . 


وليس تم ماراة ي أن بعض النصارى كان هم آثرِ بالغ في ناء الثقافة 
العربية الإسلامية وإئرائها إذ إمم كانوا يتقنون اللغة السريانية الي سبق 
أن نقل إليها شي ء من تراث الفافة اليونانية القدءة وبواسطة تلاك اللغة 
۽ عرزب طائفة من علماء النصارى > الفلسفة والطب اليونانيين › وشجهم عل 
إحياء التراث اليوناني وترجمته » ما أثر عن حكومات الدولة العباسية من 
تسامح ديي » وشخف بالمعرفة والوقوف على تراث الفكر اليوناني القديم » 
وإغداق الال والمبات على أو لقث العلماء »> والاهتمام بإنشاء المكتبات الي 


کانت تضم ذنحيرة ثقافية نادرة ° . 


)١(‏ انظر فيما يتعلق باسماء بعض النصارى من النقلة الذين ترجموا شيئاً من الفلسفة و الطب 
اليو نائيين ابن اندم / الفهرست › ط المكسبة العجارية الكبر ى بدون تاریخ ص ۲٥٤‏ » 
٥١‏ وهذا الکتاب سبق آن طيع ني ليبسك سنة ۱۸۷۲ اعتماداً على نسخة مكتبة باريس 
ونسخة مكتبة كوبرلي بالآستائة ونسختين ي فينا ونسخة في ليدن . وراجع أيضاً جمال 
الدين آبا اسن يوسف القفطي المنوئي سنة ٠4١‏ ه في إخبار العلماء بأخبار المحكمام 
اللانجى » ط أولى سنة ٠۴٠٠‏ ه »> وموفق الدين أبا المباس المعروف بان أبي أصيبعة 
ي | عون الأنباء ني طبقات الاطباء طبىة أولى ۱۸۸۳ م وأبا داود سليمان بن حسان 
الائدلسى المعروف بابن جلجل ني كتابه طبقات الاطباء والمكماء تحقيق فؤاد رشيد ط 
امعهد العلمي الفرتسي للاثار الشرقية ٠۹١١‏ . 


۲ 


ولقد عي المستشرقون بدراسة الدور الذي قام به النصارى وغړر هم 
ي تر جمة التراث ونقله إلى العربية » وبالكشف عن العصر الذي انتقلت فيه 
العلوم اليونانية إلى العرب » مقدرين ما اسهم به السريان و كتبهم الأرامية 
المترجمة إبان هذه ال ر كة ني إحياء التراث ا وتاشيط الثقافة العربية . 
وقد ذ كر الد كتور M. Meyerhof eT‏ ي عثه بعتوان « من 
الاسكندرية إلى بغداد» وهر حث تناول فيه التعاے الفاسة والطبي عند 
العرب » دراسات « اشتينشنيدر » العديدة ء E ol‏ كتابه الضخم 
عن تاريخ الطب عند العرب »> وما عرضه وش رار ری اال 
الفلسفة » وبراوك من انتقال الطب إلى العرب » يضاف إلى ما سبق كتب 
کارادي فو » وجراف »> وفرلاني › وآحرين جن كتبوا رسائل قيمة 
ضار8 0 

وقد عد «مايرهوف» من أساقفة القرن القامن النسطوريين » ماربا 
ویوشع مخت » ودا اللين عنوا بشرح أرسطو وتر جمته » وقد -حظي 
طيماثاوس الأول ابلاثليق المتوفي عام ۴۳م عقام كبر لدى حلفاء الدولة 
العباسية » و كان لمدرسة جنديسابور الطبية أثر واسع ني الثقافة الاسلامية 
إبان الحكم العباسي » حى إن المنصور استشار في سنة ۱٤۸‏ / ۸1۵ ريس 
آطباء بید.ارستان جنديسابور وهو جورجیس بن حتيشوع »> ومن ذلاث المحين 
بقيت اسرة محتيشوع ثلاثة قرون » ذات مكانة كبرى عند الحلفاء > و كان 
يو حنا اپن ماسویه من آلع أطباء تلاك المدرسة »> وهو الذي اقام ي القرن 
الثالث المجري/ التاسع الميلادي » بيمارستانا في بخداد »> وجعله الأمون في 


0 انظر / مقال ماکس مایرهوف ضمن کكتاب / التراث اليوناني في المضارة الاسلامية 
ترجمة د . عبد الرحمن بدوي / نشر دار النهضة المربية > الطبعة الفاللة ۱۹٠٠١‏ وراجم 
أيضاً/ دي‌بور / تاريخ الفلسفة تي الاسلام ترجمة د . محمد عبد الحادي أبو ريده ط نة 
التألیف والتر جمة والنشر ۱۹۰۷| ص ٠١/٠۹‏ . 


ن الرمز الشعري - ۲۸ 


سنة ۵٣۲ھ ۸۳١‏ م رئيس لبيت الحكمة »> وكان حنين بن إسحق زعم 
المعرجمين العرب والسريان » وقد ترجم حى موته سنة ۲۹٤‏ ۸ / ۸۷۷ م 
کشب جالینوس وبقراط وأرسطر ومادون عايها من شروح 4 و کذلاك کان 
ابنه اسحق الذي ترجم أهم الكتب الرياضية والبصرية لاقليدس وكان من 
دين لأر جمين المستقلين عن تین » ثابٽت دن رة الصابىء الحراني » وقل 
ترجم عددا وافراً من کتب اقلیدس وبطلیموس ونیقومااخوس 
وأوطواوقس وثاودوسيوس إلى العربية » أما المترجم الثاني فانه قسطا بن 
لوقا الذي قيل عنه إنه يوناني نصراني من بعابا بسوريا » وقد تر جم 


موٴلفات فلسفية صحيحة أو منحولة . 


ويذكر ابن النديم والقفطي من الأطباء النصارى المنميزين ني العلم 
والحكمة » اسرائيل ولم يكن له تلاميذ » ولم ينرك مولفات > وقوبري الذي 
يسمي ابن الندم ي الفهرست أا احق ابراه ء وم يبق من کتبه شيء › 
وقد قيل إن له من الكتب > کتاب تفسیر قاطیغورباس و کتاب بارمنیاس 
وأنالوطيقا الأولى وأنالو طيقا الثاني » ومنهم يوحنا بن حيلان الذي كان 
أستاذاً للفارابي › وآبو محیی ز کريا امروزي » وأبو بشر مى بن يونس › 
الذي كان على حد رواية ابن النديم » من أهل دير قنى ي انوب الغربي 
من بغداد بالقرب من دجلة » وقد نقل من الكتب اليونانية » البرهان 
وسوفسطيقا والكون والفساد بتفسير الاسكندر والشعر »> وكانت تراجمه 
هي الي يعول عليها ني منتصف القرن الرابع/ العاشر الميلادي . 

ومن أولئلك النصارى التميزين ي العلم والحكمة والذين كان هم تأثير 
قوي على تنشيط الثقافة الاسلامية » أبو زكريا بحيى بن عدي » وكان 


نصرانياً يعقوبياً › وقرأً على أبي بشر مى والفارابى > وتشمل ٹر اجمه من 


لأرسطو والنواميس وطيماوس لأفلاطون > ومنهم النصراني اليعقوبي أبو 
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علي عيسى بن اسحق بن زرعة > وقد لت كتا ني الفلسغة والطبيعيات 
والمناظرات الدينية -حاول فيها أن يويد حقاثق الدين المسيحى ببراهين عقلية › 
والنصراني النسطوري أبو الفرج عبدالله بن الطيب الذي كان كاتباً لحاثليق 
بغ-اد وأستاذاً للطب ني البيمارستان العضدي » وأبو الحسن المختار بن 
اخسن النصراني المعروف باس ابن بطلان ۱١۹۸/۸ ٤٩۰‏ م » وأو سهل 
عيسى ابن بحيى المسيحي الذي قیل عنه إن ابن سینا تتلمڌ عليه . © 


ولا يفوتنا ني هذا السياق أن نشير الى المناطى الي التقى فيها العالم 
النصرانى بالعالم الاسلامي » وأن ننره بتأثير المسلمين على الفلسفة النصرانية 
ي العصور الوسطى . وفيما يتعلتق بالمسألة الأولى » نلاحظ هذا الالتتاء 
القافي ني إيطاليا الحنوبية وأسبانيا > حیث كانت علوم العرب تدرس في 
قصر الامبراطور فردریلت الثانى ١١!‏ ع ما۴ ني بالرمو وقد أهدى 
امبر اطور وابنه مانفرد ۸1۸۲۵ إل جامعات ہولونیا وباریس ترجمات 
لكتب فلسفية » بعضها عن العربية وبعضها عن اليوانية . 


(۱) انظر / مقال : ماکس مایرهوف ص ٩٩ ۰ ٥١٩‏ وراچع أيضا/ الفهرست لابن الندم »> 
وعيون الآنباء لابن أبي أصيبعة » وأخبار الكماء القفطى وطبقات الأطباء والمحكماء 
لابن جلجل الأندلسي . 
وانظر بعض الراجع الي أحال عليها مايرهوف ني مقاله السابق وها : 

Baumstark/Syrisch-arabische Biographien des Aristoteles 

وهو مطبوع ني ليبتسك ٠۸۹١‏ / ومقدمة ألناسيوس الباذي المنطق الارسططالي بحوزيه 
فر لاني / وأيغاً 

A. Mez/Die Renaissance des Islam, Heidelberg, 1922. 

وراجم آیضا التعرف عل المدرسيين التصارى ودورهم ي ترجمة الر اث اليوناني وشرحه : 

السماع الطبيمي لارسطو/ حققه وقدم له »> د . عبد الرحمن بدوي » الدار القومية الطباعة 

والنشر »> ۱۹٦٤4‏ ء وهو ترجمة أسحق بن حنين مع شروح آبي الفرج بن الطيب وابن 


عدي ومتی ین پولس . 


o 


أما ني أسبانيا » فقد كانت حر كة الرجمة أشد تأثيرآً وخحطراً > حيث 
كان ني طليطلة بعد أن فتحها النصارى مكتبة عربية زانحرة ني أحد المساجد 
بلغت شهر ما أقصى البلاد النصرانية ي الشمال » وكان من بين المرجمين 
پو سحا الأسبانى lig Johannes Hispanus‏ نر Gundisalinus‏ 
وچیرارد الکرعر Gerard Von Cremona‏ ومیخائیل الاسکتلندي 
Michel der Schotte‏ وهرمان الألانى Hermann der Deutsche‏ 
و کان ول ما ترجم « كتب الرياضة والتنجيم والطب والفلسفة الطبيعية وعلم 
النفس ثم انضمت لذلاف كتب المنطق وما بعد الطبيعة . 


أما تأثير المسلمين على الفلسفة النصرانية ني العصر الوسيط » فانه بكشف 
عن أن النصارى قد ظفروا معذهب أرسطو ثي المنطق والطبيعة وما يعد 
الطبيعة على صورة أكمل نما كان عندهم من قبل » ولعل أهم آثر للعرب 
کا یری 0٥8 8٥6۲‏ .ل.۲ أن النصاری بعد أن ألا عولفات العرب ولا سيما 
ابن رشد » صاروا يرون ني نظريات أرسطو الحقيقة العليا ا أفضى 
الى تصادم بين علوم العقائد و بين الفلسفة تارة » والى حاولة التوفيق واللاءمة 
بينهما تارة أخحرى » وعندما اشتد تأثير العرب ني القرن السادس امجري 
الثاني عشر الميلادي » اصطبغت علوم العقاتد النصرانية بصبغة أفلاطونية 
جديدة » تمازجها صبغة أوغسطينية » ولا فى تأثر دانس سكوت 
uns Scotus‏ بابن جہر ول وآلبرت وترما ۲10٣828‏ ۸4ھ Alb‏ مذھب 
أرسطوطاليس معتدل على صورة تنفق مع الكثير ما عند الفارابي وابن سينا 
أما ابن رشد فانه على الرغم من معارضته البرت الأ كبر وتوما الأكويي له › 
فاه كان ذا تأثير واسع أفضى إلى تكوين جماعة من الفلاسفة والمفكرين 
المسيحيين الذين اتبعوه وسموا أنفسهم الرشديين » و كان سيجر البرابني 


۳۹ 


الذي مات ي السجن بين عامي ۱۲۸۱ و٤٣۱۲‏ زعم أولثلك الرشديين ١‏ 


ما وقد بسطنا القول ني تحليل الدور الذي قام به نصارى السريان 
النساطرة واليعاقبة ني ترجمة الراث اليونانى وشرحه والتعليق عليه »> سواء 
ما تعلق منه بالطب أو بالفلسفة والطبيعة وما وراء الطبيعة وفيما قاموا به من 
الاشراف على البيمارستانات وادارة المكتبات وتصنيفها » فاننا نئتقل الى 
ما خم به هذه المقدمة » إذ نوضح بامجاز تأثير اللاهوت المسيحي بوصفه 
J‏ الموضوع » تي إجاد نقيضه كما بثله العلماء من متکلمي الاسلام . 


وييدو أن علماء المسلمين كانوا على علم واسع باللاهوت المسيحي 
واحاطة شاملة بفرق النصارى ومذاهبهم المباينة > وني هذا السياق يكر 
بو عمد على ي بن حرم الظاهري المتوني سنة ٠٥٦‏ ه» أن التصارى «١‏ فرق 
مهم اا اتوش وكان قسيساً بالاسكندرية » ومن قوله التوحيد 
المجرد وأن عيسسى عبد مخلوق » و کان في زمن قطنطین الأول » ومنهم 
أصحاب بولس الشمشاطي و كان بطرير كا بأنطاكية » وقال إن المسيح 
انسان لا إية فيه » وکان منهم أصحاب مقدونیوس »› وکان بطریر کاً 
بالقسطنطينية » ويقولون بن عيسى عبد مخلوق إنسان نبي رسول › ومنهہ 
زولوت الوه همي :وآمه ء وقد بادت- هله النری 
او ت فرق › لكا ري ا ج لوك ازى 

بالاب والاین والروح وبألوهية عیسی وناسوتیته وأن ما صلب 


)0( انظر / ت . ج ¬ دي بور / تاریخ الفلسفة لي الاسلام > ترج ة | د يد فيد االمادي 
أبو ريده نة التأليف والأر جمة والنشر » الطبعة الرابعة ۱۳۷۷ / ٠۹١۷‏ وراجع أيضاً 
دور العرب ي تکوين الفكر الأو رو بي الدكتور عبد الرحمن ب ا 
يروت » طبعة أولى ٠۹٠١‏ » وكتاب دراسات في الفلسفة الاسلامية الدكتور محمود 
قاسم / دار المعارف عصر الطبمة الخالثة ٠۹٠۷١‏ > وانظر مادة : نصاری ي 
Short encyclopaedia of Islam by H.A.R. Gibb, J.H. Kramers,‏ 
Leiden, E.J. Brill, 1953. P. 440, 41, 42, 43, 44.‏ 
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منه هو الانسان » وأن مرم ولدت الاله والانسان والنسطورية مثلهم إلا 
آم قالوا إن مرم إنما ولدت الانسان ولم تلد الله وهذه الفرقة غالبة على 
الموصل والعراق وفارس وخراسان واليعقو بية قومم إن المسيح هو الله نفسه › 
وإن الله مات وصلب م قام ورچع » وينسبون إلى يعقوب البرذعاني وكان 
راهباً بالقسطنطينية » .“ 

وقد زعم دي بور « أن مذاهب التكلمين الاعتقادية تأثرت بعوامل 
نصرانية أبلغ التأثر » فتأثرت العقائد الاسلامية في تكوما بمذاهب اللكانية 
واليعاقبة ني دمشق > كما تأثرت ني البصرة وبغداد بالمذاهب النسطورية 
والغنوسطية  »‏ واذا كان دي بور يقصد بہذا التأثر أن المتكلمين على 
تعدد فرقهم > قد جعلوا يطرحون إشكاليات تعلق بالضرورة واببر 
والاختيار والحرية الانسانية » فلا جال للقول بام تأثروا بمذاهب النصارى 
من ملكانية ويعقوبية ونسطورية لأن المتكلمين وجاءوا في القرآن الا 
حصباً هذه المسائل » واذا كانت هنالاك آراء نصرانية » فهي على حد قول 
الد كتور أبو ريدة في تعليقه على رأي دي بور › آراء النصارى الذين دخلوا 
في الاسلام » ولا مخفى أن العقيدة الاسلامية تخالف العقيدة النصرانية كما 
وضعتها الكنيسة مخالفة صر حة واضحة . 

واذا كانت المسألة مسألة تأثير وتأثر ›» فاا لا تعدو أن تكون تأثر 
الموضوع ني إعاد نقيضه › وهلا أوضح ما يكون ي علم الكلام الإ سلامي 
الذي أخحذ من العقيدة المسيحية موقف النقد والحدل فيما يتعلق بطبيعة 
المسيح من حيث كونما لاهوتا أو ناسوتاً أو كليهما معاً» وفيما بتصل 
بالصلب والقول بالأقاني الثلاثة . عرض ابن حزم الظاهري العقيدة النصرانية 


() أبو محمد علي بن احمد بن حزم الظاهري/ الفصل ني الل والآهواء واللحل » المطيعة 
الأدبية ط آول ٠۳١۷‏ ه› ص 44/٤۸‏ . 
)۲( دي بور / تاريخ الفلسفة ي الاسلام > ص ۹۳ . 


ETA 


في الحلول واتحاد اللاهوت والناسوت ني المسيح » وبين أقوال فرقهم 
ومذادبهم فقال « وهم يقولون إن الإله اتحد ب الإنسان » فقالت اليعةوبية 
كانحاد الماء يلقى في اللحمر فيصيران شيعا واحداً » وقالت النسطورية كاتاد 
الاء يلقى ي الزيت » فكل واحد منهما باق سيه » وقالت الملكانية كاتحاد 
النار ي الصفيحة المحماة » و كل هذا في غاية الفساد » أول فلك آنا 
دعاوی » ولا یعجز عن مثلها متحامق .... والثانی آنہا کلھا عال لان قول 
الملكانية ني تمثيلهم با مثلوا » إا هو عرض ني جوهر »> وها في غابة 
الفساد » وقول البعقوبية أفسد » لأنه إن کان استبحال الإله انسانا فالمسیح 
إنسان وليس إلا ء وان كان الانسان استحال إا » فالمسيح إله وليس 
بانسان » وان كان كلاهما لم يستحل واحاء منوما إلى الآاحر »> فهذا هو قول 
النسطورية لا قوهم » وان كان كان كل واحد منهما استحال الى الآنحر » 
فقد صار الاله انساناً لا إلماً »> وصار الانسان إهاً لا إنسان ١‏ 


وقد املاق علماء الكلام ي نقد دعوى التثليٹ وابطاهما من تصور 
الواحاء المحالص البسيط الذي لا يتجزأً ولا يتبعض ولا بطرأً عليه الانقسام 
والكرة » وني هذا السياق يقول ابن حزم « إن خحاصة العدد هو أن يود 
عدد انحر مساو له » وعدد آنحر ليس مساوياً له » ألا ترى أن الفرد والفرد 
مساويان للائنين »> ون الزوج والفرد ليس مساوياً لازوج الذي هو الاثنان 


)١(‏ الفصل في الملل والأهواء والنحل / انظر ص ۳ه : ٠١‏ وراجع أيضاً ني هذا السياق أبا 
الفتح محمد بن عبد الكرمم الشهرستاني ني كتابه / الملل والسحل وهو على هامش الفصل »> 
وانظر الملل والنحل للشهر ستاني یق عمد سيد كيلاني » القاهرة مططبعة ا حلي ۱۹۱ 
ور اج C.H,. Becker, D.B. Mac Donald, Von Kremer ail Le‏ 

من آعاٹ وکتب ڏهہوا فیا إل آن پو سا الدمشقي آلف کتاباً جدلیاً لاثیات آراء 
مسيحية من القرآن وبين كيفية ججادلة المسلمين ني بعض النقط » ويظل أن هذا الكتاب 
إنما آلف لاعداد النصارى ني دال الكنيسة للافاع عن عقیدتہم » انظر هامش کثاب تاربخ 
الفلسفة في الاسلام | ص .A—Y¥‏ 
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واللحمسة مساوية للائئين والثلائة غير مساوية للثلائة > فلو كان الوأسحد 
أبعاض مساوية له لكان كيرا » لأن الواحد المطلق على الحقيقة هو الذي 
لیس کٹیرا » وکل ما کان لھ آبعاض فھو کٹیر ولیس واحدا › فالواحد 
ضرورة هو الذي لا أبعاض له ء والواحد الذي لا أبعاض له تساويه ليس 
عدداً » .... ويشهد الحس وضرورة العقل بوجود الواحد » إذ لو لم يكن 
موجوداً م يةدر على عاد صلا إذ الواحد مدا العدد » ....... ولو لم يوجد 
الواحد » لا وجد ني العام عدد ولا معدود صلا > والعالم کله آعداد 
ومعادودات موجودة »> فالواحد موجود ضرورة .... وليس ني العام واحد 
على الحقيقة ألبتة > لأن كل جرم من العالم فمنقسم تمل للتجزئة » و كل 
حر كة أيضاً فهي منقسمة بانقسام المتحرك » و كذلك كل مقول من جنس 
أو نوع أو فصل › و كذلك کل عرض ممول ي جرم › منقسم بانقسام 
حامله » .... ولا کان لا بد من و جود الواحد › فاذا ليس هو ي شىء من 
العا فهو إذا غير العام > وهو الواحد اللحالق الذي لا يتكثر لا بعدد ولا 


صفة ) )04 


حلص من هذه المقدمة الى مهدنا با للتعرف على موقف العرفانية 
الصوفية من اللاهوت المسيحي إلى استنباط عدة نتائج منها » أن العرب 
خالطوا النصارى ني العصر الحاهلي وعرفوا شيثاً من طقوسهم وعقائدهم 
وأن النصرانية ازدهمرت ني بعض الناطق . واعتنقتها بعض القبائل ني الشام 
والعراق » وعلى الرغم من تنصر هذه القبائل » بقيت الوثنية ذات نفوذ 


ظاهر ني العصر الحاهلى . 


ومن أهم هذه النتائج » أن النصارى السريان كان مم اني العصرين 


)١(‏ ابن حزم/ الفصل تي الملل والأهواء والنحل »> ص ٠١ / ٠4‏ وراجع أيضاً اعرف على 
على مناقشة علماء الاسلام لمذاهب النصارى المختلقة / كتاب العمهيد الباقلاني ط القاهرة .٠۹٤۷‏ 
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الأموي والعباسي دور آي دور ي نقل شيء من التراث اليونانى ني المنطق 
والفلسفة والطب واهندسة والطبيعة وما وراء الطبيعة إلى اللغة لمر بية م 
إنہم تناولوا شيثاً ما ترجموه بالشرح والتعليق » وقد تولى نفر منهم راسة 
دور الكتب والبيمارستانات حى لقد محظيت بعض الأسر النصرانية بمراكز 
مرموقة لدى اللحلفاء العباسيين كأسرة ختيشوع . والحق أن بعض التفلسفة 
من المسلمين كانوا يتناولون هذه التراجم بالاصلاح كأبي يوسف يعقوب 
بن اسحتق الكندي › إذ يقال إنه أصلح أثولوجيا وهو كتاب نسب إلى 
أرسطو من باب الانتحال . " 


ولد كان للمتفلسفة من المسلمين تیر واسع على فلاسفة ومفکري 
العصر الوسيط الذين انقسموا بين مويدين ومعارضين » وني هذا السياق 
لا فى تأثير ابن رشد وابن سينا والفارابي على الفلسفة المسيحية في العصر 
الوسيط . 


وهكذا بعد أن عابنا دور المسيحيين ني نقل التراث وترجمته › 
وتعرفنا على موقف علم الكلام الاسلامي من اللاهوت المسيسحي › وألمنا 
تأثير مفكري الاسلام على الفلسفة المسيحية في العصر الوسيط › بمكن أن 
نشتقل إلى الكشف عن موقف العرفانية الصوفية من تصورات اللاهرت 
المسيحي . 


)١(‏ انظر / ديبور : تاريخ الفلسفة ني الاسلام ص 1۷۸ » وراجع بشأن الكندي اين التدم 
والقفطي وابن أصيبعة وصاعداً »> وانظر آيفاً عا عله للأستاذ الشيخ مصطفى عبد 
الرازق مجلة كلية الآداب عام ٠۹۳۴‏ »وراجع شر الذكتور بي ريده لرسائله الفلسفية . 


ا3 


۲ - موقف العرفانية الصوفية من اللاهوت المسيحي 


لا يتيسر للباحث أن حال ما أهاب الصوفية به ني أشعارهم من رموز 
مسيحية » إلا بالتعرف على موقف العرقانية الصوفية من اللاموت المسيحي 
وهو موقف ألم بكثير من الأفكار والتصورات الي نتعرف من خلا لما على 
ما يشبه أن يكون تعذيراً وادانة ئي وقتٽ واد » وبرغم تداحل الأفكار 
وتعقد التصورات العرفانية» فاننا كن أن نتبين ذا الموقف لوحة عامة 
وملا تخطيطياً يرسم حدود العرفانية الصوفية › ويلقي مزيداً من الضوء 
على بعض الظواهر الثقافية » وما يطراً عليها من تحول وتشكل يأخذ طابع 
المغايرة لتصورات ومواقف سابقة . 


وما يسترعى الانتباه ي هذا السياق » تأكيد العرفانين على ما نعتوه 
بابحانب الأثثوي ني عيسى » مرتبطاً با أشرنا إليه من قبل ني رمز المرأة 
حاصاً تین طابع اكمة الحالقة ي مرم العذراء » وبالتعرف على تشکیل 
رباعي يضم ٹنائيتين متقابلتين » يتضابف من خلا مما الذ كر والانثى ي وضع 
فعل وانفعال » يذ كر كما سلف القول بتصور الحنس اللحئثوي في أساطير 
الغقافة القديمة » يضاف إلى هذا تصور انحر يدور على التمييز بين فكرة 
المبوط في عام الربوبية المسيحى » وفكرة الرحمة الامية المحايثة ي العرفانية 
الصوفية . وفيما يتعلق بابحانب الأنثوي ثي عيسى » ذكر ابن عربي أنه 
حرج من التواضصح « إلى أن شرع لأمته .... أن أحدهم إذا لطم على خده » 
وضع اللعد الآنحر لمن ياطمه » ولا يرتفع عليه ولا يطلب القصاص منه وهذا 
له من جهة أمه » إذ المرآة ها السفل فلها التواضع » لأنها تحت الرجل حكماً 
ا )0 
وسا . 


remma 


(۱) ابن عربي/ فصوص الحکم »> ص ۲۱۲ ۰ ۲۱۳ . 


۲ 


ولقد بط ابن عربي القول ي تحليل هذا الطابع الأنثوي مستنداً على 
ما للذ كورة من فعل وما للأنوثة من انفعال » ما أفضى إلى ابحمح بين آدم 
ومر » وبين حواء وعيسى » وانطلاقاً من هذا التشكيل القام على التضايف 
المنعكس » ول المماثلة بين عيسى وآدم » وهي الي ذكرها القرآن ني قوله : 
« إن عیسی عند الله کمشثل آدم ) ( آل عمران ۹( باہا من الطريق الظاهر 
قجس » وأما من طريق المعی فعیسی کحواء »> «ولکن لا کان الدخحل 
يتطرق ني ذالك من المنكر لكون الأنشى علا لما صدر عنها » كان التشبيه 
بادم لوصول ڊراءة مرم ما كن ني العادة» . © 


وما كان عيسى في تصور العرفانيين من الصوفية › خم دورة اللمف »› 
وخم الولاية العامة - وهذا ما سنعرض له مفصلين ‏ كان لا بد بحسب 
التصور العرفاني حر كة التاريخ > أن تلحقي نقطتا الدائرة » نقطة البدء ونقطة 
الانتهاء »> « فأوجد الق عيسى عن مرم فتنزلت مرم متزلة آدم » وتنزل 
عیسی منزلة حواء › فکما وجدت شی من ذکر » وجد ذکر من آنٹی 
فخم الله بعشل ما به بدأ .... فکان عیسی وحواء آخوین » و کان آدم ومريم 
أبوين مام . 00 

ولقد أکد کوربان «اطاه مستشهداً بابن عربي على أن تم تشاب 
وتمايزاً بين رمز المبوط ورمز الرحمة الالمية المحايثة »> ومن حيث ابراز 
العرفانية الصوفية طايع الحكمة الحالصة ي مرم creative, Sophia‏ 
يلاحظ أن تم تشابمً قوياً بين الغنوص الصوني وعلم الحكمة المسيحي › وأما 
من حيث رمز ابوط في الأثولوجيا المسيحية » ورمز الرحمة الاهية المحايثة 


. ۲۹۹ ص‎ ۰ ٤٥۸ الفتوحات المكية/ س ۲ + ف‎ )١( 
>» ص ۲۹۸ ۰ وانظر أيضاً/ فصوص الحكم‎ » 4٥۷ المرجع السابق / س ۰۲ ف‎ )۲( 
فص حكمة فردية في كلمة محمدية» إذ قد أشار ابن عربي ي هذه الحكمة إلى اندراج مرم‎ 
: ي طبقة آدم واندراج عيسى تي طبقة حواء » وراجع أيضاً‎ 
H. Corbin, Creative imagination P. 163. 


tér 


الي نظر إليها تي العرفان الصوثي بوصفها خالقة الموجودات › فان الصوفية 
يأحذوا بتصور المبوط أو سقوط الحكمة »> إذ إن العلاقة بين الاي 
والانساني لم تنشاً من هذا السقوط » وانما ارتبطت بضرورة عايثة في الرحمة 
الاهية الى تشتاق إلى الكشف عن ذاتها » ومعى هذا بلنة ابن عربي أن 
نجي الاله ي الانسان › م بو اسططة التجسد » واتما كان بواسطة التعالي 
بالميحسوس ورفعه إلى درجة جل إفي»› أو بتنزل العلو في مظاهر تجلياته .° 

ويظهرنا المجمل التخطيطى لا ر كبه الصوفية من بنية عرفانية خحاصة 
بشخصية المسيح » على تصور أساسي يدور على فكرة الولاية العامة والولاية 
اللحاصة »> وهى فكرة استنبتت بذرنها في عرفانية الغلاة من الشيعة » في 
المرفان الصوفي عل حد سواء »> إذ شغل كلاهما بالتساوّل عمن يكون 
حاتم الولاية العامة > وعلى الرغم من ان ابن عربي کان ذا نفود وتأثیر 
شديدين على كثير من فرق الشيعة حى نم اعتنقوا بعض آراثه وأفكاره 
فانه نقد فرقة الامامية من غلانهم «لأنهم تعدوا من حب أهل البيت الى 
طریقین > منم من تعدى إل بخض الصحابة وسبهم > .... وطائفة زادت 
القدح ني رسول الله ر صلی الله عليه وسلم ) وي جبر يل عايه السلام وي الله 
جل جلاله » . . . . حى آنشد بعضهم ر ما کان من بعث الأمين أميناً) 
وهذا كله واقع من أصل صحبح وهو حب أهل البيت » أنتج في نظرهم 
فاسداً » فضالوا وأضلوا .... فانعكس أمرهم الى الضد» " 


وقد ذهب ابن عربی ٤‏ رسالة الاسراء إلى أن عیسی منتهى الدورة 
الآدمية » ون له ني الدورة المحمدية شأناً ونصيباً ‏ » ومن البداهة أن 


creative imagination, 163, 64, 65. /ڙظl‎ (1) 

وراجم أيضا الفتو حات / ط بولاق القاهرة » ۱۲۹۴۳ ه/ ۱۸۷١‏ م . 
(۲) الفتوحات/ س ٤‏ › ف ۳۸۲ / ۳۸۳ + ص ۲۸۱/۲۸۰ . 
(۲) جموع رسائل ابن عربي/ ط حیدرآباد ۱۳۹۷/ 1۹4۸ . 


٤ 


يفضي تصور المسيح على هذا النحو في العرفافية الصوفية »إلى أن عد ١‏ خم 
الأولياء» ني الأمة الاسلامية » وقد نبه على هذا » الحكي الترمذي ني كتابه 
« حع الأواياء ‏ كما قرر ابن عربي أن المسيح ولي ي الأمة المحمدية ونبي 
رسول في نفس الأمر » وينبغي على هذا أن له حشرين » حشر رسولا نبي 
وأصحابه تايعون له »> ومحشر ولياً ني الأمة الإسلامية » تابعاً محمد عليه 
السلام » مقدماً على سائر الأولیاء من عهد آدم إلى آنحر ولي » فجمع الله له 
بين الولاأية والنبوة »› وأّما الولاية المحمدية المخصوصة »> فلها خم حاص ۰ 
هو دون عيسى ني الرتبة س 

وهذه مسألة حلاف بين الصوفية والشيعة »> إذ ذهب الشيعة إلى أن علا 
هو حاتم الولاية المحمدية العامة (الولاية المطلقة ) » أما المهدي فهو حم 
الولاية المعحمدية اللحاصة . © 


ونلاحظ ني هذا السياق تر كيا ثلاثياً ثابتاً عند المسلمين » سواء ني ذلك 
أهل السنة والصوفية والشيعة » ويكشف هذا ار كيب عن ثلاث شخصيات» 
يعد ظهورها ني آنحر الزمان › بمثابة إرهاص لقيامة الكبرى » وقد أشارت 
كتب الحديث والمسانيد بشكل متواتر إلى ظهور المهدي وعيسى والدجال 
وتجمع الأحاديث على أن المهدي من سلالة فاطمة › وهو الرجلالذي يعيد 
الظلم عدلا والحور انصافاً . وأما الدجال فانه كما تصوره الأحاديث رجل 


۱۷۷ : 1۷٤ ص‎ › ۱٤١ / ۱44/۱٤۳ ف‎ e۳ الفتوحات/ س‎ )١( 

(۲) انظر هامش السفر الثالك من الفتوحات ص ٠۷۷-٠۷١‏ وراجع ما أشار اليه د . 
عثمان عيى حيث ذكر أن تلامذة ابن عربي من الشية | يتابعوا شيخهم ي هذا الرأي › 
وائظر ما أشار إليه المحقق من مراجع تفصل هذا الحلاف ومتها جامع الاسرار ومثيع 
الأنوار ليدر الآملي » طهران » نشرات العهد الفرنسي الدراسات الايرانية ۱۹14 › 
والمقدمات على شرح الفصوص لنفس اعؤلف والمكم الترمذي ونظريته في الولاية / عبد 
الفاح بركة » القاهرة 1۹۷١‏ . 


٥ 


بتي بالحوارق والأعاجيب حى يفتان به البعض » وقد قيل إنه مرج من 
ناحية المشرق من قرية ني أصبهان » مى إذا استشرى أمره نزل عيسى على 
المنارة البيضاء شرقي دمشق » وقدم المهدي ليصلي اماما > وعندثذ محاصر 
الدجال بيت المقدس » ويطارده عيسى والمهدي » ويضيقان عليه الحصار 
حى يقتله عیسی » م يتزوج روح الله ویولد له ولدان حى ٳذا مات المهږدي 
صلى عليه المسيح » تم بموت المسيح ويافن في الاينة . © 


والشيعة » ما ذهب إليه الصوفية من أن جماعة الأولياء المحمديين » يبدون 
£ وضع وراثة مطلقة » فهم بعکم الارث » تثول إليهم مقامات الرسل 
والأنبياء السابقين »> فیرثون مقاماتهم وأحوامم وما هم من علوم كشفية 
ومواهب المية بيد أن هذا الإرث .حده عرفاء الصوفية بشرط موّداه أن 
تكون الوراثة من مشكاة محمد عليه السلام » بو صفه الأمر الحامع للكل » 
وهکذا تبدو شتخصية الرسول عليه السلام بمثابة الوسيط الروحي ¢ الحامح 
لكل مقامات الأنبياء لأنه حتمت به الرسالات والنبوات» وقد ذكر ابن 
عربی ي رسالته الموسومة مزل القطب ٠‏ أن أ کمل الأقطاب المحمدي . 
وکل م نزل سيه » فعل قدر من ورث ¢ فمنن م عيسو دوك وموسویون 
وابراهيميون ویوسفيون ونوحیون » وکل قطب پنزل على حد من ورثه 
من الأنبياء » والكل ني مشكاة محمد عليه السلام الأمر احامع للكل» . © 


و کثیراً ما کان ابن عربي یکرر هذا المعی ویو کده حى إنه لیذ کر 
بعض من لقي من الاولياء في زمانه » ويبسط القول فيمن ورثوا من الرسل 
(1) انظر / تنوير القلوب / محمد أمين الكردي الاربلي » مطبعة السعادة » القاهرة 1۴۳۷۷ هھ 
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عن ابن مسعود » وما أحرجه الروياني تي مسنده وأبو نع عن حذيفة . 
(۲) جموع رسائل ابن عربي/ رسالة « متزل القطب » . 


44“ 


والأنبياء »> ودليل ذلك ما أورده ني رسالة الأنوار إذ قال : «واعلم أن كل 
ولي لله تعالى فانه يأحذ ما يأحذ بوساطة روحانية نبيه الذي هو على شريعته › 
ومن ذلاك المقام يشهد .... غير أن الأولياء من أمة حمد عليه السلام الحامع 
قامات الأنبياء » قد يرث الواحد منهم موسى عايه السلام ولكن من الور 
اللحمدي لا من النور الموسوي › فيكون حاله من محمد عليه السام » حال 
موسی منه » ورا يظهر من ولي عند موته » ملاحظة موسی أو عیسی › 
فيتخيل العامي ومن لا معرفة له أنه قد تود أو تنصر لکونه يذکر هولاء 
الأنبياء عند موته .... إلا القطب فانه على قلب محمد صلى الله عليه وسلم » 
وقد لقينا رجالا على قلب موسى وآنحرين على قلب ابراهم وغیرهمام ٩(‏ 


ويفضي ما ذكره ابن عربي ني مذهبه العرفاني كما يتمشل عنده وعند 
غيره من الصوفية » إلى تصور الشريعة الإسلامية على نحو إحاطة وهيمنة 
کاملتین وال أن القائمين با ورثة شاملون » وهذا ما زاده ابن عربي 
ايضاحا ني الفتوحات بقوله « فاذا عمل المحماءي .... فلا بخلو هذا العامل 
من هذه الأمة » آن يصادف ني عمله فیما يفتح له منه ي قلیه وطریقه 
ويتحقق به »> طريقة من طرق نبى من الأنبياء المتقدمين ما تتضمنه هذه 
الشريعة » ... فاذا فتح له في ذاك » فانه ينتسب إلى صاحب تلاك الشريعة > 
فيقال فيه عيسوي أو موسوي أو لبراهيمي > وذاك لتحقيق ما يز له من 
امعارف » وظهر له من امقام جملة › ما هى تحت خبطة شر ية مد عله 
السلام» * 


ولقد أضاف عرفاء الصوفية إلى التصورات السابقة » أفكاراً حرى 


. ١ امرجم السابق / رسالة ر الأنوأر » ج‎ )١( 
وني تحليل هذه الوراثة الشاملة مكن‎ > ۳٠١۷ ف ۳۲۱ » ص‎ > ٣ الفعوحات المكية / س‎ )۲( 
القول بانها اتصال من خلال الس التارعي بالماضي بوصفه اكتمالا وتحققاً وبالمحاضر يفا‎ 


بواسطة تيار شعوري حيوي قسيجه الدمومة الي يؤيسها الور عندما مارس أحواله = 


4¥ 


تتعاتی بالبيحث تي علم المسيح ومنشئه » وتكشف عن العلاقة بين العلم 
العيسوي وعلم الحروف » وتحدد الأقطاب العيسويين ويز ما هم من 
علامات يعرفون ما . ونلاحظ ني هذا السياق آم ميزون بين نوعين من 
العلم » علم بعرض العام وعلم بطوله » ويظن أن الحلاج هو اول من 
استعمل هذا المصطاح > ويقصبد العرفانيون به التمييز بين العلم بعالم الطبعة 
المادية ء وهذا هو عام العرض » والعلم بالعالم الروحي الذي يشاكل عام 
الطول » ولقد كان المسيح عايما بهذين العالمين » فعرض العام على حد 
تعبير أبن عربي » في طبیعته » وطوله لي روحه وشریعته . 


وللعلم العيسوي عند العرفانيين صلة قوية بعام الحروف »> بل إنه هر 
نفسه علم الحرف » ولذا أعطی النغخ كما يقول ابن عربي »> وهو اواء 
العارج من بجوي القاب الذي هو روح الحياة > فمن نفس الرحمن ٠‏ 
جاء العلم العيسوي وكان انتهاوه إلى الصور المنفوخ فيها »> واذ قد كشف 
الصوفية عن هذه الصلة » فانهم قالوا إن حقيقة العلم العيسوي كامنة في 
كلمة التكوين « كن» » فمن علم حقيقتيا من المحققين » فقد كشف له 
عن علم عیسى عليه السلام . © 


الباطنية وهو تأسيس يتصل بضرب من المشاركة الذوقية »> عحيواث المصطفين والأنبياء . 
محيث ينبشق الزمان النفسي الي عل هيئة تيار داق > راجع ي هذا ااسياق العرفاني 
التائية الكبرى لابن الفارض وتائية ابراهيم الدسوقي » وانظر رسالي الماجستير 

ص ٠۲١/۱۲۲‏ وداج أيضا لمبد الوهاب الشعراني/ الطبقات الكبرى > القاهرة 
مطبعة صبيح بدون تاریخ ۽ وليوسف بن اسماعیل النبهاني / جامع كر امات الأو لاء ط 
مصر سنه ۱۹۲۹ . 

)۱( انظار الفتوحات | س ۳ ف N [tt [tr‏ ¢ ص ٩۵ : ۸۹٩4‏ وراچع فیما شلق 
مبحث الطول والعرض تي عرفانية أبن عربي »› الفتوحات ط بولا ق ۱۲۹۲ ص ۳۹۷ > 
وانظر تفصيل هذه النظرية وتحليلها عند اللاج وابن عربي ي / الطواسين لماسينيون » 
باریس /٠۹٠۳‏ القسم الفرئسي ٤٤ /٠٠١‏ وراجع في هذا كله الامش الذي وضعه د. 
عثمان ې : س ۳ ص ۸۸ . 


EA 


وني هذا العلم العيسوي الذي اخحتص بالأحياء المادي والمعنوي أنشد 
ابن عربي قوله : 
عل عيسى دو الذي بجهل للق فدره 
کان بيني به اللي كالت للارض "فنس 
إن لاهوته الذي كان. في الغيلب صهره 
هو روح ممشسل أظهر اله سره 
من يكن ٠‏ مثته فقد عظم الله اجر ١‏ 


وقد عبر ابن عربي عن معرفة الحيسويين وأقطايمم بقوله : 


كل“ من" أحا حقيقته وشفى من علة الحجب 
فهو عیسی ل ساط ډه ع شيء من الوسب 
د ا م ر وغل ال 


فبها تحيا نفوسهتم وبا تكون إزالة اللسوب "١‏ 
والذي بمكن استخلاصه من هذه الأبيات » أن الأقطاب الذين هم 
عل قم يی عليه السام ن مشكاة محمد الحاتم » ا العرفاء 
وصفان أساسيان تتفرع عنهما أوصاف آخرى » الوصت الأول الاحياء 
انوي والوصف الثانى الهمة الموثرة السارية في الأ كوان ¿ 'ومبتى هلين 
الوصفين ني العرفانية الضوفية أن حقيقة الانسان الى ينطوي عليها كيانه 


. ۸٩ |۸۸ الفتوحات/ س ۳ › ص‎ )١( 
.. ۴٠٣۹ السفر اثالث من الفتوحات | ف ۳۲۰| ص‎ )۲( 


۹ الرمر الشعري - ۲۹ 


ليمي روحية إلية » فمن أسيا هذه الحقيقة الإفية ني تفه وقي الأخرين » 
وعالج ذاته وذوات الغير من علة الحمجاب الانع من مشاهدة الحقيقة الإلية 
ي تنرلاتما وتجلياتما اللامتناهية > فهو عند الصوفية وارث لهام عيسى من 
مشکاة عمد علے یما السام 


وليس شرطاً ني هذا الإحياء الذي تكلم عنه ابن عربي ني الأبيات 
السابقة » أن بتوجه على من مات الموت الطبيعى بل إنه ينصرف أيفا إلى 
إحياء موتى الشهوات وابلحهالات والغفلات بالياة. العلمية الروحية » وهذا 
عند العرفاء »> هو الإحياء المعنوي بالعلم »> وتلل الحياة على حد قول ابن 
عربي « هي الحياة الإلمية الذاتية الدائمة العلية النورية الي قال الله فيها : 
( أو من کان میتاً فأحییناه وجعانا له نورا عشي به ني الناس ) الأنعام ٠۲۲‏ . 


فكل من أحيا نفساً ميتة حياة علمية ني مسألة حاصة متعلقة إالعلم بالله ء 
فقد آحیاه با » وکانت له نورا مشي به ي الناس » آي بين أشکاله ي 
الصورة». ” والاحياء بهذا المعى « أعز وأشرف من الإحياء بالصورة فانه 
إحياء الأرواح والنفوس » وهي أشرف من الأجساد والصور» " 


وهذا هو ما قصده ابن عربي بالإحياء بوأصفه سمة من سمات الأولياء 
الحققين بقام عيسوي عي أنه إحياء معنوي للنفوس والأرواح › 
بالعلم الإفي وبواسطة ما ينعته الصوفية بالحمة السارية تي الأكوان » ولا 
ينقض هذا التأويل أن يقال إغا القصد من الموت والحياة » أن يكونا على 
النحو الطبيعي المعتاد » لأن مشل هذا القول من شأنه أن يصرف دلالة الألفاظ 
إلى وجهة واحدة » وليس الأمر على هذا النحو من التحجير والتقييد إذ 
إن التوسع المجازي ني الدلالات ».يتيح للغة أن توأدي من خلال الألفاظ 
)١(‏ فصوص اكم / فص حكمة نيوية في كلمة عيسوية »> ص ۲۱۷ . 
(۲) شرح الكاشاني على الفصوص/ ۲۱۸ . 


f0۹ 


والتراكيب » معاني متعددة »> وهذا ما جرى عليه القرآن ني المجاز إللحاص 
مهذه المادة اللغوية وبغيرها . 

وكثيرا ما كان الصوفية يصرون على فكرة «العلامة» ويكن أن 
نلاحظ تأكيدهم على ذاك » فیما ذکروا من آنه لا بد من علامة يعرف 
الصوني با تجلى الأرواح ني الصور المحسوسة › وم علامات أخر ييز 
العارف با بين اللمحواطر الإلمية واللواطر الشيطانية »> وعلامات يعرف بها 
الله عندما يتحول في الصور لامعتقدين »> فمتهم من ينكره ويتعوذ منه › 
ومنهم من يعن له ویع؛رف بربوبیته . 

وني سياق فكرة العلامة هذه » ذكر ابن عربى ما سماه «علامات 
EES O AEN A‏ 
بالعالم والشفقة عليه »> والتسليم لله فيم c‏ وم لا تحرج صدور اللحلق با 
ينطقون » وينظرون من ی شي ء أحسنه . ومن علامام آم" بون 
E‏ بمجرد اللمس أو المعانقة أو التقبیل أو حلع ثوب » 
ومن أسرارهم › بلاغة التطق والعلم اباعجاز القرآن دون أن يلموا بالآداب 
ومنهاء علم الطبائم وتأليفها وتحايلها ومنافع العقاقير » وام لا يتجاوزون 
ني معارجهم الروحية من حيث وهم » السماء الثانية إلا أن يتوجهوا الى 
اللحد الأقرب (جبريل ) » فربا ينتهي بعضهم إلى (سدرة-المنتهى ) وهي 
المرتبة الي تنتڼي إليها أعمال العباد “ . وي التعريف بأسرار الأقطاب 
العيسوبين قال ابن عربي : 
القنطب من ثبتَت ني الأمرأقدامه والعيسوي الذي يبديه إقدافه' 
والتيسوئ الذي وما له رفحت ٠‏ ين اين في الأشهاه عات" 
رجاۋه من أبيه كل رائحة كالمسك في شمها بالرحي إعلامه 


a 4A qe 


له الحياة فينحيي من یشاء بها فلا موت ولا تفنيه أيامه 


(۱) انظر / الفتوحات/ س £ »> ص ۳۷۵ ۰ ۳۸۹ . 


١ 


۶F سےا‎ 


فاو تراه وقد خا له آيشه سی لته نيال کوان أحكامه' 
مواجها باسان أنت قلت هم بأنلك الله وهو الله علامه 
جوابه قبل ما قد تيل فاعلف ولا تنظ بعرم الذي أرداه إجرامه* 


وعكن أن نتعرف من خلال الأبيات السابقة على أمرين أساسيين › 
الأول أن من كان عيسوي المشهد والمشرب » أوتي المدرج الذي فيه 
يتشمم ‏ الأنفاس الرحمانية الي ہب من جناب القدس » ولا فى أن 
العرفانية الصوفية احتفت ذه الفكرة أعا احتفاء »> حى لقد تصور العرفاء 
الذات ني عمائها » تعاني من كرب شديد لحدم ظهورها ي العام » واما 
نفس عنها هذا الكرب آنا تنزلت بواسطة التجايات » ني أسمائها وصفاما » 
و كان تنزها رحمانياً > ويول هذا كله إلى أن الر-حمة هي سر الحلتق والتجلي 
ي المظاهر > واذا كان الأمر على هذا الحد » فان شم الأنفاس الرحمانية 
3 هو تعبیر عرفاني عن إدراك بضرب من الذوق اللعاص للعجليات . 
وقد عبر اين عربي عن هذا کله بقوله : 


وجاءه من أبيه كل راثحة اكالمسك قي شمها بالوحي اعلامه 


ولعلنا نلاسحظ تأثر ابن جربی ې قوله « من بيه ) عص طلح اللاهرت 
الملسيسى » مثلما تأثر الحلاج عصطاح اللاهوت والناسوت » وهذا ما 
سنعرض له عند تناول الرموز المسيحية ني الشعر الصوفي › ولم يكن الصوفية 
وحدهم من تأثروا هذه امصطلحات ٠‏ إذ إننا نظفر ني الحكمة الإشرافية 
عند شهاب الدين عبى بن حبش السهروردي lg 114 /oAY‏ التأثر يفا 
ني حدیثه عن الکواکب ني شکل ابتهال وضراعة › وي حدیثه عن روح 


. ٤۷٩۹ انظر الفتوحات/ ص‎ )١( 


ta! 


المسمى بالفارقليط »> وهو الذي يظهر بعد ارتفاع امسيح. منذرا أو منبئاً 
بالتأويل وني حديث السهروردي عن الشمس يقول متأثر بالأثولوجيا 
المسيحية « ولا كان النور أشرف الموجودات فأشرف الأجسام أنورها › 
وهو القديس ( الأب ) الماك هورحش الشديد » قاهر الغسق رئيس السماء 
فاعل النهار كامل القوة صاحب العجائب عم الهيبة ۲ .© 
وقال أي حديثه عن الاشراقيين المتوجهين إلى روح القدس أو العقل 'الفعال › 
يتلقون منه العرفان ١‏ والملكية لا تناهى لذاتما ولا تنقص لسعادما فرجم 
إلى ( أبيها ) القائم بالسطوة القاهرة .... روح الةدس وهو العقل الفعال .... 
فاذا قويت النفوس بالفضائل الروحية > وضعف ساطان القوى البدنية » ....' 
تتخاص أحیانا إلى عالم الةدس وتتصل (( بأبيها الممدس ) العقل الفعال ٠‏ . 
وتتلقى منه المعارف» © 

وفيما يتعاتق بحديث السهروردي عن الفارقليط »› متأثر بلغة الالإهرت 
المسيحي قال أبو ريان : « وني المستشرفين رجال وجوههم عو أبيهم 
المقدس » العقل الفعال » يلتمسون النور › فتتجلى همم جلايا القدس » وقد 
ذكر السهروردي أيضا أن التتزيل موكول إلى الأنبياء » وأن التأويل 
مو كول إلى المظهر الأنوري الأعظمى الأروسحي الفارقليط »' كما أنذر 
اليح حيث قال : إني أذهب ا ویک ليبعث إليكم الفارقليط 
الي يتبتكم بالتأويل ۾ . * ٠‏ 

ولم يعدم العرفانيون من الصوفية ني هذا البياق أن يفتحوا باب التأويل 
لا ورد ي اللاهموت المسيحي من مصطلح وعبارات وهو آي التأويل منهج 


)١(‏ السهروردي/ هياكل النور »> مطبعة'السعادة » طبعة أول » ص ۳۹/۳۸ » وداجحع 
أيضاً/ هياكل النور شر د . محمد علي أبو ريان » القاهرة » ا مكتبة التجارية ٠۹۵۷‏ . 

(۲) المرجع السابق . 

(۲) ارجم السابق ص ٤١‏ وداجع أي الكتاب التذكاري الحاص بالسهروردييي الذذرى 
المعوية الثامنة لوفاته / القاهرة > الميئة المصرية العامة الكتاب ۱۹۷4 . 


taf 


يساير طبيعة نظرهم ني لغة التنزيل والوحي » ونما يوكد ذلك » تأويل 
عبد الكرم الحيلي صاحب الانسان الكامل للتثليث ثي قولحم ١‏ بسم الآب 
والاين والروح القدس » ‌ ماحظة آنه حر ف فقال ردلا من دوح القدس 
الأم »> ولقد تأول فقال « المراد بالأب هو اسم الله > والأم كنه الذات 
امعبر عنها بعاهية الحقاثتق » وبالابن الكتاب وهو الوجود المطلق لأنه فرع 


ونتيجة عن ماهية الكنه » ^ 


هذا هو الأمر الأول › أما الأمر الثانی فیتعلق بآیی ٠١١۷ ١١۱١١‏ من 
سورة المائدة »> وفيهما يقول القرآن : واف قال الله یا عیسی بن مرم 
أأنت قلت للناس اتخذونى وأمى إمين من دون الله قال سبحاناك » ما يكون 
لي آن قول ما ليس لي محق » إن كنت قلته فقد علمته » تعلم ماي نفسي 
ولا أعلم ما في نفسلك إنلك أنت علام الغيوب . ما قلت مم إلا ما أمرتي به 
أن اعبدوا الله ربي وربكم » وکنت عليهم شهیدا ما دمت فيهم › فلما 
توفيتي كنت آنت الرقيب عليهم ونت على كل شي ء شهيد ) . 
وإلى هاتين الآيتين أشار ابن عربي بقوله : 
فلو تراه وقد جاعته آیته تسعی لتظهر ني الأکوان أحکامه 
مواجها بلسان أنت قلت ممم بأنك الله وهو الله علامه 
جوابه قيل ما قد قيل فاجف ولا تنظر بحرم الذي أرداه اجرامه 

وني تأويل الآيتين السابقتين على نحو صوني عرفاني ذهب ابن عربي 
إلى أن الحق ما استفهم الحقيقة العيسوية كان لا بد من الأدب ني اواب 
المستفهم › واقتضت الحكمة التفرقة بعين اللحمع » فقال وقدم التنز يه 
سبحاناك » فحدد بالكاف الي تقتضي المواجهة ثي الحطاب ٠‏ م إن المسيح 
( عليه السلام ) قال لقومه أن اعبدوا الله > فجاء باسم الله لاحتلاف العباد 


() اميل / الانسان الكامل » ج ٠ ١‏ ص ۷١‏ . 


fo 


في العبادات واخحتلاف الشرائع »> وم یعین اسما حاص دون إسم » وإغا 
ذكر الإسم الذي يعده الصوفية جامعا لكل الأسماء » وقد أثبت نتسه 
مأموراً كما يفهم من قوله الذي حكاه القرآن ما قلت همم إلا ما أمرتي 
به - وليست هذه المأمورية سوى عبوديتة» إذ لا يوّمر إلا من يتصور منه 
الامتثال وإن لم يفعل . © 

هله م اطوط العامة الى دد مرقف العرفانية الصوفية من اللاهرت 
الملسيحي » ولا نزعم أننا استنفدنا هذا الموقف بأسره > وذلك لأن ثم 
تصورات وأفكاراً آحری تتصل با-لدلول والاتحاد والتثليث › وهذا ما 
سنعرض له عند معابلحة الرموز المسيحية لي الشعر الصوي . 


۳ - الرموز المسيحية في الشعر الصو 


م مخل ما تعرضنا له الكشف عن موقف العرفانية الصوفية من اللاهوت 
المسيحي » من طابع الرموز الي نظفر بها ني التشكيل الرباعي المنعكس 
آدم - مرم › وحواء ¬ عیسی > وقد آل الرمز ٤‏ هذا التشكيل إلى ريد 
غنوصي ميل على مقولي الفاعل والمتفعل » ولا يخفى أن الرمز الذي طرحه 
الصوفية لي هذا التشكيل من حيث ما يبدو مجريداً عرفانياً » م تنكشف 
دلالته الرمزية إلا من خلال بناء استعاري و كيف حسي تبينا فيه عودآ حفياً 
إلى أسطورة ابحنس اللنثؤي »> وارتبطت بهذا الرمز رموز أخحرى نجدها 
ي حديثهم عن الطابع الأثثوي تي شخضية المسيح › ؤطانع الحكمة الحالقة 
في مرم البتول بوصفها تجسدآً لوعاء الكلمة الإفية .. 


(۱) انظر | فصوص الحکم »> ص ۲۲۹ » ۲۲۷ . 


£ 


واذا كان التحول الرمزي الشخصية ي وجدان من يقدسوا » حلع 
علیها طابع البطولة » فإن أبطال الثقافة قد يبدون من هذه الوجهة أفراداً 
ينطوون على طابع إل مقدس » وني هذا السياق تتجاوز الشخصية ما هو 
إنسانى وتتشبث به في نقسالوقت . وهذا التجاوز صوب ضرب من 
القداسة والتأليه » إنما هى تعبير عن أن الشخصية قد صارت قي وجدان 
ابمحماعة الانسانية رمزا » نتبين فيه عود الذاكرة والوجدان إلى ينابيع ثقافية 
قدية يسيطر عليها (لوجوس ) أو مبدأً انفعالي وجدانى أساسه آن الفرد 
و كن الاعة وان اشن تر عن الكل اسر “` 

ولقد استنبتت المذامب العرفانية المختلفة رموزها اللحاصة بتجلى الإله 
ني الطبيعة وتجليه في الشخصية الإنسانية » ني تربة ذلك الحدس ابحماعى 
الأول . 

واننا لنتبين. في ميتافيزيقا الوجود والتجلي كما فصلها المدرسيون من 
المسيحيين وعرفاء الصوفية المسلمين » الأنا الانساني بوصفه صورة وأنموذجا 
للإله > ومن تم ظهر التجلي ني عمليتين متقابلتين » فإلانسان إما أن يرفع 
إلى درجة تجل امي » فيئول ابحزئي إلى الكلى والموقوت إلى الدائم واما أن 
تنكشف الألو هية بتجليها ني الإنسان » وبعبارة أخرى إما أن يتأنس الله واما 
ان يتأله الانسان . 

واذا کان الرمز جماع أضداد ومتقابلات » فإن شخصية المسيح رمز 
يستقطب الإإنساني والإمي ويضم النهائي واللا ماني > ومحتضن الداثر 
والأبدي» والشخصية من هذه اأوجهة٬تبدو‏ على حل تعبير ياسبرز 8إ#۴مع؟ول 
شفرة من شفرات العلو الي يتكلم مہا إلى الوجدان الأنساني . 


وههنا تي النطقة الوسطى يتشكل الرمز بوصفه قطباً لتقابلين » ويستمد 
حيويته وإمحاءه من عود خحفي إلى اللوغوس الأول الذي موداه أن يمثل 


٠‏ وتسلمنا دراسة العرفانية الصرفية لدى المسلمين إلى حقيقة نهم وسعوا 
دائزة الرمز » فلم يقفوا عند فكرة أن اله إنما يتجلى في أفراد مخصوصين 
ومن ثم شمل التجلي عندهم المسيح وغيره من أفراد الانسان . 

. وكل ما هنالك من فرق نما يئول إلى أن النبي أو العرفاني .أو الحکم 
التأله إنما يعي هذا التجلي ويتأله ويصل إلى معاينته ني ناسوته اللحاص بعد 
أن تتخلص ذاته بواسطة الرياضة وقطع الشواغل المائعة وحجب الحظوظ 
النفسية » هما يعوقها ويبمانعها › أما الانسان العادي فانه محكم الالف والعادة 
والانصراف والتشتت › لا يعي هذا التجلي ولا يعاينه . 


وقد عبرت المسيحية عن هذا التجلي بضرب من الحلول والتجسم 
العالص » ورمزت ليه من خلال الطبيعة الثنائية لشخصية المسيح من حيث 
إنه مع بين اللاهوت والناسوت . وتظهرنا الدراسة التارحية التصوف 
الإسلامي » على أنم ألموا من القرن الثالث المجري / التاسع الميلادي بهذا 
المصطلح ي أشعارهم ورسائلهم وكان أبو منصور الحلاج المقتول سنة 
۹ ھ اول من بادر إلى هذا الرمز › وعبر عنه ني شىء من أشعاره وکانت 
هذه الأشعار والأقوال الأثورة عنه سبباً ني إدانته وانمامه بالزندقة .والكفر 
حى آل أمره إلى ما آل اليه ٭ 


۾ قال أبو اسن علي بن عشمان الملابي المجويري اتوي سنة ٠٠۷۲ / ٤٠٥‏ م عن اللاج 
.إنه من 'سكارى الطريقة وكان ذا حال قوي وهمة عالية > وذكر المجويري أن المشايخ 
ملتلفون ئي شأنه » فهو مردود عند طائفة من أبثال عبرو بن عثمان وأبي يعقوب 
التهر جوري وبي يعقوب الأقطع وعلي بن سهل الأصفهاني » وقبله ابن عطاء ود أبن 
حفيف وآبو القاسم النمر اباذي > وتوقف أي أمره الجئيد والحريري والحصري ونسبه 
فريق أل تعاطي السحر » وكان معطا عند آبي سعيد بن أبي اللير وأبي القاسم المر جاني 
.ولا پنكر كمال فضله وسفاء جاله وكثر ة مجاهداته إلا قلة من الشيويخ ۽ وذكر المجويري 
أنه رأى فريقاً من اللاحدة في بغداد ونواحیها يدعون تو ليهم له .وسوا أشهم = 


0N, 


ون أشعاره ,الي تيلو عایها مسح من رموز اللاهوت المسيحي ما 

روی عنه الحسین بن حمدان اذ قال سمعت السين أي الحلاج ¢ يقول ي 
سوق بغداد : 

ألا .أبلغ. أحبائي. باثي بركبت البسحر وانكتسرالسفينة 

ففى دين الصليب يكون موتى ولا البطتحاء أريد ولا المديتة 
ومنها ما فيه شبهة الحاولية من مثل قوله : 
آنت ين الشغاف والقاب. جري مثلٗ جري الد موع من أجفان 
وتسحل الضمير جوف فوادي كحاول الأرواح ني الأبدان 
ليس من ساکن رك إلا آنٽ. e‏ خحفي اكان 
وقوله وقد هاب باللاهوت والتاسوت وما نعته الصوفية بالاتحاد و لسميه 
غيزهم الحلول : 
ا من أظهَ ناسو تنه سر سنا لاهوته التاقب 
ثم بدا للطقه ظاهراً تي صو رة الآكل والشتارب 


دلت بناسوتي لديك عل الحلق ‏ وولاك لاهوتي حرجت من‌الصدق 
فان لسان العلم للنطق والمدى وان لسان الغيب جل عن النطق 


الحلاجيين وهم يغالون لي آمره كتلو الرافضة بي تولي علي »> وقد نيه المجويري إلى أنه 
كان هناك شخصان باسم اللاج أحدهما و الحسن بن منصور » الملحد المسوب إلى بغداد 
والآخر « السين بن منصور اللاج » المقيقي الملسوب إلى بيضا ورد. انظر كشفت 
المحجوب ج ١‏ » دراسة وترجمة د. إسعاد عيد المادي قنديل + المجلس الأعل 
الشعون الاسلامية ۱۹۷4 . 


۵۸ 


ظهرت للق والتبست لفتنة على بعض خلق واحتجبتتعن الحلق 
فتظهر للأبصار في الغرب تارة وطوراً عن الأبصار تغرب ني ‌الشرق“ 


وعلى الرغم من أن كبار الصوفية كأبي القاس ابلحنید » کانوا یعدون 
الحلاج صوفياً غلبه الحال وتملكه السكر المعبر عن النشوة الالمية » ما جعلهم 
بتأولون عبارته ١‏ آنا الحق » بو صفها شطحاً » هو أبعد ما يكون عن الكمال 
الروحي » فاننا نظفر من بين الصوفية بعن فسروا عبارته وأشعاره تفسيراً 
حلولياً » وقد ذهب بلايوس ني هذا السياق إلى أن ابن عربى كان أميل 
إلى الحلولية ني التأويل « فاه والانسان متميزان .. عقلياً ومنطقياً فحسب » 
كمظهرين وهر الواحد الأحد » والوجدان الصوني هو الذي يكشف 
للانسان عن هذه الموية الفعلية بين الانسان والله > وهنا تلعقى اليتافيزيقا 
الأفلوطينية والعرفانية الغنوصية عند ابن عربي بالعقيدة المسيحية أي التجسد 
وتصبغها بصبغة حلولية أوضح » فعند ابن عربي .... أن الانسان الكامل 
الذي فيه تتحقق هذه الموية باستمرار > هو النور الاي المتجسد ي آدم « 
وبعده ي سائر الأنبياء > وكان آدم أول تجل موضوعي للطبيعة الاهية > 
وقبل وجوده الزمي على الأرض »› وجد سابةاً وجوداً سماوياً أزلياً أبدياً 
على مثال (النوس ) ني الأفلاطونية المحدثة > و(اللوغوس) عند 
الغنوصيين » ومحمد عليه السلام وهو التجلي (التجسد) الأحير هذا النور 
هو الانسان الكامل الوسيط؛ للطف الاي ناس وللأولياء ... والاتحاد 
إذن ينظر إليه عند ابن عربي على أنه بمعنى المحايثة التامة ۾ .° 

ولا شك ني أن أساليب الحلاج الشعرية » تبدو مشكلة من الوجهة 
الدينية » ولكتنا إذا أهبنا مرة آحرى بالرموز الشعرية ي الراث الصوث ء 
(۱) ل . ماسینیون »> ب . کراوس/ آخبار الملاج | ص ۸۱/ ۸4 ٤‏ ص ۱۱٤/۱۱۳‏ . 


(۲) آسين بلاثيوس/ ابن عربي ي حياته ومذهپه » ط ٧٩٩٩‏ ۰ ترچية د. عبد الرحمن 
بدوي ص ۲٣۸‏ . 


۹ 


أمكن أن نتعرف على هذه الأساليب الي يشعر بعضها بالر دة وبتحطم ما هو 
مقدس تي الوجدان الاسلامي . 


وانطلاقاً من «الموقف الرمزي» لا يبدو «ركوب البحر وانكسار 
السفين » صورة مر كبة على النحو المعتاد » وكذلك « الموت لي دين الصليب» 
من حيث يدل ظاهر العبارة على الردة والتنصر » ونفيه أن تعلق إرادته 
بعكة والمدينة من حيث يرتبطان بشعير ة مقدسة . 

وتئول هذه الأساليب كلها إلى الرمز ني طبيعته العرفانية > وفيه نتعرف 
على « اللحطر» بوصفه علامة على كل حياة روحية تنشد التوتر اللحصب 
والقلق المفضي إلى الطمأنينة الحقة »> وهل نة حطر يرطف الوجود الانشاني 
أعل وأشد ما عبر الحلاج عنه بر كوب البحر وانكسار السفين والتنبو با مصير 
الشخصي المكلل عجد الشهادة ؟ 

وينبيء الكيف اسي للصورة عن دلالة رمزية نحيل على هذه الصورة 
ذاتما » وتتجاوزها إلى تعر الحلاج عن تجربته الذاتية » إذ أوغل تي موج 
متراكب ومحر متلاطم من المقامات والأحوال والنازلات والمواجيد الالهية › 
دونما تعويل على رياضة أو مجاهدة » بجعلها البعض من باب المعاوضة ويتوسل 
بها البعض إلى درك ما يرغبون » كما يبلغ الانسان بالسفينة شاطىء الأمان . 

ولئن أشعر ١‏ موته ني دين الصليب» من حيث ظاهره باإر دة والتنصر › 
لقد لوح بدا التعبير إلى ميدأ عرفاني صوني بتمثل ني قتل النفس بالمجاهدة › 
وقد عبر الحلاج عن هذا الموت الاختياري بالنفس المصلوبة لأا بحكم 
جبلتها تدعى الربوبية والوجود على الاستقلالء وكثيراً ما كان الحلاج 
دردد : 

بیي وبينك اني ينازعيي فارفع بإنيلك اني م البين 
وهي رغبة اها ا الروحية الي أكدنها E ol‏ 
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الطاق في بغداد سنة ۳٠۹‏ ه » وان فرار البينونة وانقضاء الفرق وارتفاع 
حكم « إن أنا» بحقيقة « إنه أنت » لا يذان بقتل النفس وصلبها »> فلا تبقى 
ها شهوة ولا حظ ولا ارادة ولا تعلق إرسوم المكان وحدود الحپات لأا 
مستهلكة ني الحقيقة المطلقة الشاملة . 


وني أبيات الحلاج السايقة ما يوحي بالحاولية » وقد يكون في حلوليته 
شبهة تأثر مذاهب اللاهوت المسيحى › وما يوكد تأثير مذهب الحلول 
السيحي على بعض تيارات الفكز الاسلامي » ما ذكره أبو نصر السراج 
امتوني سذة ۳۷۸ ه » عندما فصل أغاليط الحلولية وجعل يفندها مستنداً 
على تأويل صوني للحاول » وذللك ثي قوله « بلغي أن جماعة من اة 
زعموا أن التق اصطفى أجساماً حل فيها بعاني الربوبية » وأزال عنها 
ماني البشرية » فان صح عن أحد أنه قال هاه القالة وظن أن التوحيد أبدي 
له صفحته با أشار إليه › فقد غاط ني ذلك » وذهب عليه أن الشيء ي 
الشيء > مجانس للشيء الذي حل فيه » والله تعالى بائن من الأشياء والأشياء 
بائنة منه بصفانما »> والذي أظهر ني الأشياء > فدلك آثار صنعته ودليل 
ربوبيته .... وانما ضلت الحلولية إن صح عنهم ذلك » لانم م عيزوا ن 
القدرة وين الشواهد الي تدل على قدرة القادر » فتاهت عند ذلك > وبلغي 
أن منهم من قال .... حال ئي المستحسنات وغير المستحسنات > ومنهم من 
قال حال بي المستحستات فقط > ومنهم من قال على الدوام » ومنهم من 
قال وقتا دون وقت » ... والذي غاط ني الحلول غلط لأنه م بحسن أن يز 
بين احق وبن أو صاف انلق »لن الته تعالى لا حلي ‌القلوب › وانما محل ي 
القلوب الامان به والتصديتى له والتوحيا. والمعرفةم . © 


وي سياق العلاقة بين الحلول وین اللاموت والناسوت > میز الصوفية 


() آبو نصر السراج » المع »> ص ٠4١‏ . 
ا 


لمأحرون بين ناسوت حقيقي هو الصورة الانسانية » وناسوت مجازي > 
وهو كل ما غاير هذه الصورة > ولا كان مذهب العرفاء الصوفيين » أن 
الصفة عين الذات » لزم من هذه المقولة عندهم أن تكون الحياة عين الذات 
الاهية »وهم بعنون با »> الحياة ٤‏ كايتها وشموها » فالياة الادثة والحباة 
السرمدية القدية الأبدية > وجهان وتجليان بلحوهر واحد هو الحياة في 
مفهومها الشامل » ولقد رثب الصوفية على هله المقدمة نتيجة بستخلص 
منها تعريف للاهوت ميل على الحياة سيالة سارية ني الأشياء > فذللك القاءر 
من الحياة السارية في الأشياء يسمى لاهوتاً > والناسوت هو المحل القائم به 
ذلك الروح » فيسمى الناسوت روحا با قام به سواء کان القائم به صورة 
انسانية أو أي صورة من صور العام الحية . © 


وي حليل ابن عربى لبعض مقولات اللاهوت المسحى متمثلة ي 
الول وئي المع بين اللاهوت والناسوت في شخص السيح » ذهب إلى 
آم نسبوا إلى الكفر وهو السار «لأنهم ستّروا الله ... بصورة بشرية عيسى 
فقال تعالى : لقد كفر الذين قالوا إن الله هو المسيح بن مرم المائدة آية ١۷‏ » 
فجمعوا بين اللعطاً والكفر ني تام الكلام فله » لا بقوطمم هو الله ولا بقوهم 
ابن مرم » .... فوقع اللحلاف لذلك بين أهل الملل في عيسى ما هو ؟ فمن 
ناظر فيه من حيث صورته الانسانية البشرية فيقول هو ابن مرم ومن ناظر 
فيه من حيث الصورة الممثلة للبشرية › فينسبه إلى جبريل » ومن ناظر فيه من 


(۱) انظر / ابن عربي/ فصوص المحکم »> ص ۲۰۹ ۲٠١ ٠‏ وراجع تعليق الكاشاني على 
تنص ابن عربي ص ۲٠١‏ للتعرف على التمييز بين الناسوث باللقيقة والناسوت بالمجاز » 
وبتاء على هذا التصور العرفاني ممكن القول بأن ني كل الأشياء الية لاهوتاً وناسوتاًء 
أي سورة حية ومحلا قابلا التدفق الحيوية وني هذا السياق نتبين أن المرفانية الصوفية 
وسعت دلالة الرمز المسيحي بالتعم والشمول فكانت أكثر اتسائ مم مذاهب التجلي 
والملول والاتحاد من اللاهوت المسيحي الذي ميز بالتحجير والحصر وتقييد العجلي 
اللاهوتي بالمسح . 
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حيث ما ظهر عنه ..... فينسبه إلى الله بالروحية فيقول روح الله e‏ 
فتارة يكون احق فيه متوهماً »> وتارة يكون اللاك فيه متوهماً وتارة تكون 
البشرية الانسانية فيه متوهمة » فيكون عند كل ناظر بحسب ما يغلب عليه » 
فهو كلمة الله وهو روح الله وهو عبدالله م (© 

ويبدو أن الصوفية انتهوا فيما يتعلق بالحلول وبأقنومي اللاهرث 
والناسوت ني شخص المسيج » إلى أن النصارى وقفوا عند وصيد التشبيه 
والتجسم ر( التعجسد ) الحالصين » وليس الأمر على هذا الحد في العرفانية 
الصوفية › إذ إا جمعت بين التنزيه والتشبيه > وبعبارة أحرى بين المفارق 
والمحايث ولا شلك تي أن الحمع بين النقيضين إذا ما أهبنا بأسلوب المنطق 
الأرسطي الصوري › إنما هو على حد اللامعقول لا المعقول » ويس القصد 
من اللامعقول أن يكون تعبيراً عن السلب والليس الحالصين › وانعا هو 
تعبار عما لا يدرك بالفهم الانساني المعتاد » لأنه يجاوز حدود الادراك 
الحسي وپند عن مقولات العقل الي لا تعمل إلا ني نطاق الظاهرات القابلة 
للتصور والفهم الذهي . 


() ابن عربي / فصوص المكم/ ص ۲٠١ ٠ ۲٠١‏ وراجع تعليق الكاشاني على قول أبن 
عربي « فجمعوا بين السا والكفر ني تمام الكلام كله » حيث قال الكاشاني ... ل٣م‏ 
ل يكفروا حمل هو على الله لأن الله هو ... ولا بقومم أبن مرم > لأثه أبن مرم > 
بل محصر الق تي هوي المسيح وتوهىهم حلوله فيه » واله ليس عحصور ي شيء ٤‏ بل 

هو المسيح وهو العام كله »> فجمعوا بين الحطاً بالصر وبين ستر ألحق بصورة بشرية 
عیسی | ص ٤‏ وقد ژاد ابمل هذا الرأي إيضاحا بقوله إن اإنمارى ولو کاتوا 
مين من حي هذا النجلل فقد أدملعوا فيه وضلوا صر هم قك ف میس ورتم ودح 
القذس ولقوهم بالتجسم المطلق والتشبيه المقيد ي هله الواحدية' وليس أي الانجيل إلا 
ما يقوم به الناموس اللاهوتي بي الوجود الناسوتي وهو عضي ظهور الق ي الحلق » 
لكنهم اي‌التصارى ذهبوا ال البجسم والحصرء فإ قام ما نيالانجيل على ٠الحقيقة‏ إلا الحمديون. 
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وني سياق اللحمع بين العلو والمحايثة أو بين التتريه والتشبيه » أو بين 
اللاهوت والناسوت ينكشف لنا طابع المغارقة المفعمة بالرمز »> وهذه 
المغارقة من حيث هي علامة على اللامعقول تكد أمرين » الأول أن اله 
جماع الأضداد » والثاني أن الأضداد المجتمعة من حيث هي مو ضوع 
يتناوله التعبير الرمزي »› لا يتأتى تصورها أو ذوقها إلا عن طريق الوجدان . 
وما يدل على أن العرفانية الصوفية جمعت بين التتزيه والتشبيه » قول 
ابن عربى « .... أخبر تعالى عن نفسه بالنقيضين ني الكتاب والسنة › 
فشبه في موضوع ومتزه في موضع ... فتفرقت خحواطر التشبيه وتشتتت 
حواطر التنزيه » فان المنزه على الحقيقة قد قيده وحصره لي تنزيمه › .. 
والحتق هو ني الحمع بالقول بحكم الطائفتين » فللا يثره تتزيما بخرج عن 
التشبيه » ولا يشبه تشبيها حرج عن التنزيه » . © 
ولقد وضح من العرض السابق أن الحلاج أهاب تي بعض شعره برمز 
الحلول من حيث يحيل على طبيعة مزدوجة تنحل إلى اللاهوت والناسوت 
وبعبارة أحرى إلى الأبدي والداثر » واللانمائي والنهائي › والكلي المطلق 
والفردي المتعين في وحدة جامعة متوثرة » يدل على ذاللك قوله : 
وتحل الضمير جوف فوادي كالول الأرواح ي الأبدان 
وقوه : 
سبحان من أظهر ناسوته سر سنا لاهوته الثاقب 
وقوله من بيات له : 
يا جملة الكل لست غيري فما اعتذاري إذاً إلي ؟ 
ويفضي بنا هذا. السياق المستلهم من اللاهوت المسيحي إلى أ 
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لسائل ثلاث » الأو لى كيف حال العرفانيون من صوفية الاسلام رمز 
الحلول ووحدة اللاهوت والناسوت »> والثانية > ما مدى تأثر الغنوص 
الثيعي بذه التصورات الي بدت غريبة عن جوهر العقيدة الاسلامية › 
و كيف تسرب شيء من هذه الأفكار إلى الحر كات الي روجها الزنادقة › 
والثالكة كيف تناول بعض فلاسفة الوجود هله العقيدة المغعمة بالرموز . 

ولعلنا نلاحظ فيما يتعلق بالمسألة الأولى » أن الصرفية ميزوا بين الحلول 
والاتحاد » على الرغم ما بمکن أن کون بینهما من ترادف › ولقد تبین ما 
ذكر أبو نصر السراج » أن الحلول إنما هو حلول إيعمان ومعرفة وتوحيد › 
وليس حلول ذات في ذات . لأن هذا الأخير يقتضي المجانسة وهي ليست 


ED 


متحفيك , 

والاتحاد إذا رادف الحلول » فانه أيضاً من باب المحال إذا فهم منه أن 
تصير الذاتان واحدة » وتئول الاستحالة إلى وجهين » الأول أنه ن بقي 
عین کل واحد منهما موجوداً ئي حال الاتحاد فهما ذاتان والثانی آنه إن 
عدمت عين وبقيت الأحرى » م يكن لي عدسث تعين أوحد ووجود 
وتأسيساً على ما سبق » ذهب ابن عربي إلى وضع مفهومين للاتحاد الأول 
يوحذ على حا. ظهور الواحد تي مراتب العدد حيث يظهر العدد » ويتعين 
بواسطة الواحد » والثاني تداحل التق في أوصاف الحلق »> إذ قد وصف 
الانسان ني التنزيل بأوصاف كمالية هي للحق كالياة والعلم والةدرة كما 
وصف الاله بأوصاف هي للانسان كالعين واليد والرجل والذراع والضحك 
والنسيان والتعجب » فلما تداخحلت الأوصاف » سمى ذلك اتحاداً لظهورنا 
و یرود ا و ای ارا ی ا مل ف بن انت 
والعبارات الأثورة عن نفر من الصوفية کالحلاج والشبلي وبي بز ید 
البسطامي وغيرهم . © 


)0( انظر | رسائل ابن عر بي ۾ کیاب المسائل “ج i‏ 
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على أن بعض الصوفية المتأحرين ذهبوا إلى أن الاتحاد شهود ذوقى للواحد 
الط ك اهو ا عل ر ان هن ار ارد ادا 
في الظهور وتحقتق أعيان الممكنات ‏ وى هدى هذه الآراء »> وتي ضوء 
ما سبق عر ضه » انتهى الصوفية إلى الكشف عن مفارقة اللاموت ‏ الناسوت 
يواسطة تدسور حيوي يسميه يرجسون السورة الحيوية في الأشياء » وهنا 
القدر من الياة الى ليست شيئاً حر غير الله ذاته هو اللاهوت »› والناسوت 
سواء كان على حد التقيقة أو على حد المجاز > هو امحل القابل الذي 
تدفقت فيه الياة الاحية » وبناء على هذا التحليل ٠‏ انثهت العرفانية الصوفية 
إلى أمرين » الأول ء تجلي العلو في كل الأشياء دون أن بتكثر ني ذاته » 
والثانى أن من السخف واللحلف أن يقال إن اللاموت إنغا تحقق ني شح 
المسيح وحده » لأنه كما تحقق فيه تحقق في خير ه من أفراد العا . 

وتحيل المسألة الثانية في هذا السياق إلى تبين ما تسرب إلى الغنوص 
الشيعي من تأثيرات مسيحية » ولا يقال ني هذا المجال إنما مسألة عارضة 
أو مقحمة » وذللك أن الدارس لا يستطيع أن ينكر ما بين النصوف والتشيع 
من علاقة وتشابه في بعض التصورات والأفكار . 

ولا محفى أننا نقف من خلال بعض المصنفات الى عنيت بدراسة 
الشيعة ولا سيما الغلاة متهم على تأثر واضح و ا 


)١(‏ انظر / احمد ضمياء الدين الكمشخائي » جامم اصول الأو لياء » ط الاستانة ٠۲۷۸‏ هى 
وراجم أيفاً رسالي لاجستير ,اللصائص الفية و اللصائص الصوفية ي شمر ابن الفارض» 
8 

(۲) انظر / الفصل لابن حزم »> والملل والشحل الشهرستائي » وراجع أيفا : كشف أسرار 
الباطنية وأخبار القرامطة محمد بن مالك اللمادي » نسر الكوثري القاهرة ۱۹۳4 » 
وبيان مذاهب الباطنية الديلمي » اسطنبول ۱۹١۸‏ » والرد على فضائح الباطنية الفزالي 
تحقيق عبد الرحمن بدوي» نشر وزارة القافة القاهرة ۱۹٦4‏ . وراجع أيضاً لأبي مد 
الحسن بن موسى النويحي » فرق الشيعة » اللجف الأشر ف مطابقة لطبعة ریار ۱۹۳٩۹‏ ع 
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واننا لنظفر بهذا التأثر أوضح ما يكون فيما يعرف عند غلاة الشيعة 
إعيد القيامة وقائم القيامة الذي يحل فيه ابحوهر الالمي » وني هذه التصورات 
بمکن أن نلاحظ قسطاً وفیراً من أفکار اللاهرت المسيحي › إذ يناظر 
١‏ عيد الفيامة ». عند غلاة الشيعة » قيام المسيح من بين الأموات من حيت هو 
طةس ديي ٠‏ واننا لنقع في كثير من الأحاديث على تصوير المسيح يرصفه 
شاهد القيامة . أما تأثر الشيعة وخاصة إسماعيلية اليمن » فيبدو في اعتقادهم 
أن قائم القيامة يعان بظهوره.-علول السيت الأ كبر يوم الراحة » وني هذا 
اليوم يسود الأرض السلام » وتسحقق ذوات المبلين على الله ويهلاك 
المعرضون " . 

ومن بين هله الأفكار » اعتقد غلاة الشيعة ني فكرة حلول الحوهر 
الامي ي قائم القيامة » وريا أءكن رد هذه الفكرة إلى الكيسانية أتباع 
کیسان » وهو مول تول بعد سليمان بن صرد قيادة الشيعة ني الكوفة ولقّد 
ورثت الكيسانية عقيدة الحلول عن السبأية أتباع عبدالته بن سباً الذي غاد 
في تصور الإمام علي › وقال إن فيه قبسا لميا ورثه عن الرسول » وهو 
ينتقل ني الأئمة واسحدا تلو الآنحر ‏ » وكانت الاسماعيلية أكثر الفرق 


ولویس » برنارد/ أصول الاسماعيلية » مكتبة المنى بغداد » دار الكاقب العربي القاهرة 
۷ .. وانظر آیغاً 
W. Ivanov: Two early Ismaili trealises, Bombay, 1933‏ 
Ivanov: Guide to Ismaili ‘Literature, London, 1933.‏ 
)١(‏ انظر / د . السيد مد العزاوي/ فرةة النزارية » مطيعة جامعة عين شمس ۱۹۷١‏ » ص 
٠ . 0۵‏ 
(۲) انظر | د . شوقي ضيف / العصر الاسلامي » دار المعارف . القاهرة > الطبعة الثااغة » 
ص ۱۹۱/۱۹۰ . . 
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رفا رغلا و اعا رة الرل اة الى كانت شل امح 
التصورات والرموز الاستسرارية عند هم 


ورا تجلت ني شخصية قائم القيامة عند الشيعة على حد زعمهم بعض 
ملامح حاول ابحوهر الالمي تي القائم » فهو شخصبية سرمدية بلا بااية 
ولا نهاية » تجدت أيام آدم ني صورة ( ملاك شولم ) وتجلت أيام نوح ي 
صورة (مللك يزداق ) > وني عهد إبراهي ني صورة (ملاث السلام) › 
وي صورة (ذي القرنين أو هارون) في عهد موسى » وتجلت ي دور 
عیسی ي صورة (شمعون الصفا) وتجلت ني دور حمد عليه السلام لي 
صورة (علي ) الذي لا مبدأ له ولا معاد ولا نماية ولا بداية وقائم القيامة 
عندهم هو وجه الله الباقي أو اسم الله الأعظم > ومظهر الكامة العليا » وهو 
الكل بلا خلائق »> و كل العلاثق بدونه عدم > وهو ذللث المولى الذي بارادته 
يصبح المعدوم موجوداً وبقبوله يصبح الممتنع واجباً » وربا کان تم شيء 
من تشابه بين التصور الغنوصى عند الشيعة » وهو اللحاص با يعرف بأدوار 
التجلى الاي ي المصطفين من الأنبياء والأئمة وقائم القيامة وبين تصور 
الصوفية العرفاني اللحاص بتجلي الحقيقة المحمدية في آدم وي جميع الرسل 
والأولياء والعرفانيين ني شكل دورات تترى » ويفضي «ذا التصور عند 
الصوفية والشيعة على حا سو اد إلى عار الللاف ين الأنبياء > واقنا في 


« ذهب العزاوي ني متقدمة كتابه ( فرقة النزارية ) اعنمادا على الثبت الذي أورده نظام الماك » 
إلى أن للاسماعيلية أسماء مختلفة » فهم الاسماعيلية ني مصر وحلب » والقرامطة في قم 
وکاشان و طبر سان وسپزوار وما وراء النهر وغزلة وبغدأاد »› والمباركية في الكوفة » 
والراوندية والبرقعية ني البصرة » والحليفية ني الري »> والمحمرة ي جرجان » والمبيضة 
في الشام » والسعيدية ني المغرب . والباطئية ني أصفهان » وال حنابية تي الأحساء والبحرين › 
ويعرفون أيضاً بالمطابية نسبة إلى ابي الحطاب داعية محمد الباقر وجعفر الصسادق » وقد 
قله عیسی بن موسى وال الكوفة سنه cVooe P1۸‏ وراجم آيضاً أبا عمر عمد 
الكشي / منهاج المقال ني معرفة الرجال » مي ۸١١١۷‏ . 
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امير اللحارجى فحسب › أما الحقيقة فاه رسول واحد بعث إلى العالمين 
ني أزمنة ممخلفة وي مظاهر جسمانية متباينة »> كي يعلن الناس إرادة الله 
وینبنهم شیتته عشيثته “ ومن السهل أن ندرك التناظر بين صفات قائم القيامة 
عند الشيعة . > وين صفات القطب كما عددها الصوفية »> ولقد ذهب 
الطوسي في « التصورات » الى أن طاعة الامام ميزان لطاعة الله وعبادته › 
وأن معرفته عین معرفته » وغبته عین عبته وأنه مركز السماء وقطب 
الأرض البسه الله کسوة وحدته » ويسر له بقاء سرمدیته » فقوله قول 
الله »> وفعله فعل الله »> وکنللت آمره وکلمته وحکمه وارادته وعلمه 
وقدرته () 
وما ي وكا فكرة الحلول عند الشيعة »> ما نقله موألف « فرقة النرارية » 
عن الطوسي ٣‏ ماحب التصورات من أن وجه القائم هو وجه الله » ویده يد 
الله وسمعه سمع الله > وله أن يقول نحن أسماء الله الحسى وأنا رافع 
السموات وباسط الأرضين وأنا الأول والاآحر والظاهر والباطن وآنا بكل 
شي ء عل . آما ملف « هفت بابا» المجهول فيقول إن الصورة البشرية هي 
صورة الله اللحاصة الي ظهر بها > وهي التي يتجلى بها على البشر حى يبلغ 
ہم الى ذاته بحكم الحقيقة . * 


)١(‏ فرقة التزارية/ ص ٠۷١ / ٠۹۹‏ وانظر أيضاً مال جولد تسيهر ( المناصر الأفلاطوبية 
والغنوصية ني المديث ) ضمن كناب / الأر اثه اليوناني ني الاسلامية » ص ۲۲٣‏ 
(۲) فرقة البرارية »> ص ۱۷١‏ ورام جع أيضا/ الصورات أ و روضة السلم الصير الدین 
العلوسي / النص الفارسي »> نشر E‏ ليدن ۱۹٠١‏ ورقة ۸۸ ۸۹ من النص 
الفارسي ء وقد أحال عليه ملف كتاب فرقة النثرارية » كما أحال على كتاب / هفث بابا 

سيدنا وهو للب المجهول . 

(۳) فرقة الزارية/ ص ٠ ٠۷۲‏ وراجع أيضاً فما يتصل بايضاح هله الافكار عند غلاة 
الشيعة : عادل العوا / منخپات اسماميلية » دمشق » مطبعة الامعة السورية ۱۹۵۸ > 
وآدبع رسائل اسماعيلية لعارف تامر » بيروت ١٠۹٠ء‏ وطائفة الاسماعيلية › 
تار ها ونظمها وعقائدها للدكتور حمد كامل سين » القاهرة مكتية النهضة ٠۹١۹‏ > 
وأعيان الشيعة ني مجلدات للسيد محسن الأمين بير وت مطبعة الائصاف ۱۹٦۰‏ . 
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ولعلنا نلا٬حظ‏ شيا من الاحتلاف بين الصوفية والشيعة ني هذا السياق » 
فقد كان غلاة الشيعة أميل إلى الجسم والتشبيه > أما الصوفية فأحالوا ي 
إتحاد اللاهوت والناسوت على نظريتهم في التجلي ٠‏ آنحذين بفارقة اللو 
والمحايثة .أو الحمع بين التتزيه والتشبيه > وكان غلاة الشيعة فيما يتعلق 
بالحوهر الاهى الحال في الأثمة » مسرفين ني التأثر باللولية المسيحية فكما 
جعلت المسيحية الحلول مشروطا بشخص المسيح »> جعله غلاة الشيعة مقيدا 
بالأئمة ني شكل دورات تترى » وليس الأمر ني اتحاد الطبيعتين الاهية 
والإنسانية لدى المتصوفة على هذا الحو من التحجير والقصر »› فام بعکم 
تصور هم الكلي الشامل » جعاوا الطبيعة الاألمية متجلية وسارية في كل جزء 
من أجزاء العالم > وهي على ما هي عليه من البساطة والوحدة والاطلاق . 

ولم يقض تيار الأفكار والرموز المسيحية عند هذا الحد » بل امتا وظهر 
تأثيره في حر كات الزنادقة التي لم تخل من المخاتلة والشعيدة واللحداع › 
يوٴكد ذالك ما ذكره ابن القارح ني رسالته الي رد عليها المعري برسالة 
الغفران » من أن رجلا“ قصاراً أعور ظهر ني أيام المهدي ني بلد خلف 
مخارى وراء النهر » وعمل وجهاً من ذهب وقمراً فوق جبل ار تفاعه فراسخ 
ونحوطب برب العزة » وقد أنفذ المهدي إليه فأحيط به وبقلعته ومن نحوطب 
پرب العزة و کوتب ہا »› الصناديقي المنصور ٤‏ اليمن » وقد غزاه اسي 
القائد اليمي في القرن الثالث الهجري وقتله ”© . 


ويبدو من حديث المعري أن اليمن كانت معقلا لغلاة الشيعة والزنادفة 


)١(‏ أبو العلاء المعري/ رسالة الففرآن » تحقيق د . مائشة عبد الرحمن » الطبعة الامسة 
ص ۳۲ وقد حرجت المحققة هذه الأعلام وذكرت أن القصار الأعرر هو عطاء وقيل 
حکم اسم آبیه غير معروف » ومات مسموما سنة ۱۹۲۳ / ۷۷۹ أما السناديقي فز نديق 
ٹلھر سلة ۲۷۰ / ۸۸۳ وقد حسيه المعري أنه المعروف بالنصور وذكر نیکولسون أنه 
دسم بن اسيل بن حوشب بن دازين النجار ورجحت المحققة أنه المنصور اللي ذكره 
ابن حزم ني الفصل انظر ص ٤۴۷‏ 4۳۸ . 
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تمن يدعون الربوبية ويقولون بحلول ابحوهر الاي » وام جیوا بېذه 
المزاعم شيثاً من المال وفيرا »> وكان من هولاء الزنادقة العلوي البصري 
وهو صاحب الزنج » وقد رویت له بيات تدل على تأله ‏ . 


وتحدث المعري عن أحمد بن محيى الراوندي الرافضى المتوى سنة 
۰۰ ھ/ ٩۱۲‏ م وذكر أنه ادعى الألوهية وطعن على الاسلام في كتبه كما 
أشار إلى رجل ظهر أمره ني البصرة يعرف بشاباس » وزعمت جماعة 
كثيرة ألوهيته وأنه رب العزة ‏ » وهكذا أفتن الناس ني الضلالة حى 
استجازوا دعوى الربوبية »> فكان ذلك تنطساً بي الكفر » وانما كان أهل 
ابلحاهالية يدعون النبوة ولا بجاوزون ذلك إلى سواه . 

ولقد عبر المعري عن رأيه ورأي فر من جتمع القرن الرابع المجري 
ني الحلاج بقوله « .... وكم افتري للحلاج › والكذب كثرر اللحلاج » .. 
وما يفتعل علپه أنه قال للدين قتلوه : أتظنون أنكم ياي تقتاون ؟ إنا 
تفتلون بغلة الادراني » .... وني الصوفية اليوم من يرفع شأنه » ده.... 
وبلغي أن ببغداد قوماً ينتظرون خحروجه وآنہم قفون محيث صلب على 
دجلة يتو قعون ظهوره › وینشد لفی کان ي زمن الحلاج : 
إن يكن مدهب الحلول صحيحاً فاي لي حرمة الزجساج 
زعموا لي مرا وما صح لکن هو من إفلك شیخنا الحلا 

وها نحن نتبين عنة الحلاج الني كثيرآً ما تنبا بها في أقواله وأشعاره 


() المرجم السايق/ ٤4۲‏ > 44۸ »> 44 + وصاحب الزنج هو علي بن محمد أبن عبد الر سيم 
ظهر آمره سنة ۲۵۵ ۸| ۸٩۸‏ م وقتل سلة ۲۷۰| ۸۸۳ . 
)۲( امرجم السابق »> ص ۲ه > 44 
(۳) المرجع السابق » ص +4١‏ . 
'(4) المرجع السابق » وانظر فيما يتعلق بالدفاع عن الللاج » رسالة الانتصار "لابن عربي شمن 
جموع الرسائل ج ۲ وهي رد على رسالة عبد اللطيف احبد البغدأدي . 
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وهى عنة تكشف ني حقيقة الأمر عما تنطوي عليه اللغة من خطر يتهدد 
الموجود » وذلك لأن لغته الني تجاوزت التعبير عن الألوف والمعقول م 
يدر كها من معاصريه إلا الصوفية الذين وافق بحضيم على الفتوى بقتله 
کابی القاس انید » لأنه باح ني وجده با لا يفشي من آسرار › وتعاطف 
معه البعض تمن كانوا يشاكاونه سكراً وشطدا كأبي بكر الشبلي الذي 
أوشاث أن یلم به ما صاب الحلاج ولا آنه ادعى انون . 

ولقد أثارت شخصية الحلاج لدى الدارسين الأوروبيين آراء وأحكاماً 
مختلفة »> فذهب آ . موللر ٥اا‏ .۸ ود. هرباوت ٤٥‏ ط 0'٥۲‏ إلى 
أنه اعتنق المسيحية سرا » وابهمه رابسكه مداه بالالخاد والتجديف › 
ورأى فيه ثولك ماه شخصية مفعمة بالمفارقة والشطح » وجعله 
کر غر Kremer‏ ئا بالاحدیة Browne ùgرڊ Lei Monist lll‏ 
فقد عده شخصية حطرة قادرة على المخاتلة واللحداع. 0( 

ولا بخفى ما ي بعض هذه الآراء من مبالغة ومجانية للحقيقة › وذلك 
أننا۔ ني ضوء الوثائتى التارمخية والشخصية » وعلى هدى من دراسة الأستاذ 
العلامة ماسينيون » لا نتفق مح الآراء الي ذهب أصحابما الى أن الحلاج تنصر 
أو أنه كان جدفاً أو شخصية مشعبذة > إذ إن هذه الأحكام م تصدر عن 
توغل ي الشخصية واستبطان لتجربتها اللحاصة » وانما صدرت عن تأثر 
بآراء بعض الأقدمين تارة » وتشبث بشيء ما آثر عنه من مثل قوله « على 
دين الصليب يكون موتي » وربا كان ثولك وكرير أقرب إلى فهم شخصية 
الحلاج من غيرهم » فهو من القائلين بتجريد التوحيد يدل على ذلك قوله 
امأثور « حسب الواحد إفراد الواسحد له» وهو إلى هذا شخصية مفعمة بالسكر 


The Encyclopaedia of Islam, edited by: M.T. h. Houtsma / انظر‎ )١( 
A.J. Wensinck, T.W. Arnold, .W. Heffening, E. Levi-Provençal 
1927, V. Il, P. 240. 


4¥ 


والوجد الالمي والمغارقة والشطح الذي كان سبيله إلى التصريف والانفراج 
الوجدانى » ولقد أفضى هذا كله إلى أن يعلن الحلاج نبوءة مصيره › وأن 
يطالب الناس باهدار دمه والقصاص منه بقوله : اعلموا آن الہ قد أباح 
لکم دمي ۰ فاقتلوني تو جروا واسرح ¢ وبقوله ي موس من مواسم الج 
وقد تلفع بالسواد : ېدي الأضاحي وأهدي مهجي ودي 3 )0 

ذلك هو الحلاج » رغبة عارمة ني الموت » وتأسيس للفتوة الروحية › 
وطموح إلى اللحطر » وتشبث بمجد الشهادة » وتجسيد للانفراج الوجداني 
ډو صفه علامة على توتر الباطن وامتلائه بغبطة إفية غامرة » وجيشانه عر كة 
تأبى إلا الاندفاع الى حارج » إنه النار المقدسة الي أكلت نفسها › والعارف 
الواجد الذي کشف قناع الأسرار ف جسارة روحية تادرة وأعلن رلخته 
الى لا تعرف مداراة السلطة الدينية » عن المغارقة »> مفارقة الأنسان المتأله 
والاله المجلي ني الانسان » وفتح محد هذه اللغة بعداً عميقاً لأ يفتاً هدي 
إلى رمز المغارقة ابحامعة بين المتزمن والسرمدي . 

ولا نحسب آنا سرف ي التعميم إذا قلنا إن امغارقة الي تضم الزماني 
والسرمدي ۰ تبدو رمزاً مشر کا بين الصوفية من أرباب التجارب الروحية 
العليا دونما مييز بين جنس أو وطن أو دين » وني سياق هذه المغارقة يقول 
ابن عربي ني لغة تعول على التجريد : 
فاق“ حللق” ذا الوجه فاعتبروا ولیس لقا بهذا الوجه فاد کروا 
جمم' وفرق" فان العين واحدة” وهي الكثيرة لا تبقي لا تر 


ويقول أيض : 


فوقتاً يكون العبدٌ ربا بلا شلك" ووقتا يكون العبد عبلداً بلافلث 


(۱) انظر / مقال ماسينيون من اللا ي/ شخصيات قاقة ني الاسلام . 
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فإن کان عدا کان بالق واسعا 


وإن. کان ربا کان ي عيشة ضنلك 


وتتسع الآمال“ منه بلا شاك 
يطالبه من -حضرة اللاك والماكف 
فتذهب بالتعليق ني النار والسبلك 


فمن کونه عبداً پړری عين نقسه 
ومن کوله ربا یری الحلق کله 
ف5 ن عبد رب لا تكن" رب عید ه 


ويقول 
فلا ايالخل وركم س . الى 
وتزهسله وشبته وقم ني مقعد الصداق 


وهذه المغارقة » مفارقة العلو الذي تخيث والسرمدي الذي تزمن ني 
الوعي الديني المتفتح الأكمام هي ما رمزت إليه أشعار الحلاج وابن الفارض» 
وابن عربي والرو٣ي‏ والعطار »› وهي ما عبرت عنه العرفائية الصوفة 
پرموز جردة ورموز أخحرى أمابت ا تنطوي عليه الصور الشعرية من 

ولقد عمق فلاسفة الوجود المسرحيرن رمز المغارقة وتناولوه بتحليل 
يقترب كيرا ما بسطه عرفاء الصوفية المسلمين > واننا لنظفر بتحليل هذا 
الرمز لدی کیر کجورد 933۲4٥۲k٥ا)‏ ویاسبرز ۲5٥معول‏ وجبرییل 
مارسل Gabriel Marcel‏ ولقد أ کد کیر کجورد أن نجربة المطلق ي 
الداجل مفارقة وسر م rقادرص e٤‏ 0×xeلPar4‏ من حیث إن الأبدي 


(۱) فصوص اکم | فص حكمة قدوسية في كلمة أدريسية » وفص حكمة حقية في كلمة 
أسحقية > وفص بحكمة عليهء بي 'كلمة اسماعيلية › وعلي هذه 'الأبيات علق الكاشاني بقوله 
ان المت حلق باعتبار ظهوره ني صور الأعيان وليس حلقاً باعتبار الأحدية الذاتية » وأما 
ربوبية العبد فتئول إلى معنى الللافة عند الصوفة والحليفة عل صورة من استخلفه » وما 
عبوديته فيتفويض أمره له بعد تحققه بالعبودية العامة / انظر ص ١١۳/۱۱۲ ۰۸٤‏ . 
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الذي تودي إليه الذاتية »> قد صار هو نفسه شيا تارا وزمنانياً › 
فذالك التعالي الذي أتعلق وأصطدم به أثناء معاناتي لوجودي » هو 
دائما متعالي ١‏ المغارقة » المطلقة الى هى الانسان - الله والسر الذي 
ألمسه هنا هو سر التعالي المطلق الذي من حيث هو كذلك ليس له بالضرورة 
أي - ارتباط بشيء سوى ذانه » وهو مع ذلك لا يوجد بالنسية لي إلا في 
الصلة الى لي معه » وبفضل وعى بهذه الصلة التناقضة » أحقق بقوة الانفعال 
العاطفى كل ما ني الحياة الباطنية من ثراء “ . ولا ينبغى أن نخلط ني هذا 
السياق بين السر والمشكلة كما نبه « مارسل» فالمشكلة شىء عكن محاصرته 
واحضاعه لأنه قائم أمامنا بحيث نجده ونصادفه » أما السر فيحيل ,على 
اشتباك الأنابة » وبالتالي فهو محال تفقد فيه التفرقة بين ماهو في نفسى وما 
هو أمامي دلالتها وقيمتها الأصلية > ومن ثم يبدو السر موضوعا لحاس 
مر كزي غير معطى يمحتل أعماق الوجود وبنير ها . © 


ولقد أكد ياسبرز كما أكد كير كجورد من قبل على طابع المغارقة 
الي تنمثل ي الحمع بين العلو والمحايثة لأن أحدهما يقتضي اللحر بوصفهما 
مظهرين «تضامين لقيقة وامحدة › وتکشف هذه المفارقة عن التفكير وقد 
حرج عن جادته صوب هوية المعقول واللامعقول . * 


(۱) » (۲) » (۳) انظر / جيس جوليفيه : المذاهب الوجودية من كيركجورد الى سارثر » 
تر جمة فؤاد كامل ومراجعة د . محمد عيد المادي أبو ريده » الدار المصرية للتأليف 
والتر جمة ۱۹٦٦‏ + وراجع آیضاً نیما يعلق بکیرکجورد/ جيمس کولنز : الله ي 
الفلسفة اللدية »> ترجمة فؤاد كامل » القاهرة ۹۹۷۴۳ وخاصة الفصل العاشر ( سيل 
القلب الى اله ) » ود./ فوزيه «يخائيل / سورين كيركجورة أبو,الوجودية » القاهرة 
دار العارف ۱۹٦۲‏ ود. عيد الرحمن بدوي / دراسات تي الفلسفة الوجودية > 
القاهرة مكتبة النهضة 1۹١١‏ . وراجع فيما يتعلق بياسبرز ومارسل': بول ريكر / 
ياسبر ز ومارسل - فلسفة السر وفلسفة المغارةة | 

Philosophie du mystère et philosophie du paradoxe, 


fVo 


واننا لنلتقى بده السمات الى حددها الفكر الوجودي المسيحي انطلاقاً 
من تشخ الحوهر الاي و ف المسيح ٤‏ ي سر ر الاحاد» الذي تکلم 
عنه الصوفية المسلمون » إذ يتميز الاتحاد بالمغارقة واللامعقول » أما المغارقة 
فانما تحيل على ابجمح بين العلو والمحايثة »> وبين التنزيه والتشبيه بحيث يتجلى 
في الانسان من حيث هو زماني » السرمدي المطلق ني شكل مفارقة جنح 
عن سبيل العقل لا لأنها حاوية بلا معى » ولكن لأا مفارقة تنطوي. على 
سر » لا سبیل إليه إلا العاطفة والذوق والنازلة الوجدانية » وهذا بعينه › 
أعي مفارقة حضور الأبدي ني المتناهمي > هو اللامعقول مفهوماً على نحو 

ولديتا الآن قصيدتان تعينان على الكشف عن الرموز المسيحية في الشعر 
الصوني » إحداهما لابن عربي والأخرى للششتّري » أما قصيدة ابن عربي 
فقد وردت ني ترجمان الأشراق > وهي لا تتجاوز سبعة بيات وأما دة 
الششتري فقد وجدناها مخطوطة مح شرح عبد الغي النابلسي نحت عنوان : 
رد المفترى عن الطعن ني الششري . 

ومن أبيات ابن عربي قوله : 
بذي سلَم والد ير منحاضرالحما ٠‏ ظباء" تريلك الشمس في صورة الدمى 
فأرقنب أفلا کا وأخد م بيعة” وأحرّس روضا بالربيع ا 
فوقتا أسمى راعي الظبى بالفلا ووقتاً سى راهاً ومنجما 
تثلٹ حبوبي وقد كان واحدا كما صيروا الأقنام بالذ ات أقنما 


ويقول الششار ي في قصيدته ٭» : 
تأدب يباب الديرواخام به النعلا ٠‏ وسل" على الرهبان واحطط بهم رحلا 


زجدنا هله القصيدة مخطوطة ني مكتبة الأزهر تحت رقم ( ٠٦١‏ ) يت ٤١۷۸۹‏ وعليهات 


<¥ 


وعظم' به القسيس انشئت حظرة 
وڊونلك أصرات الشماميس فاستەع 
ډدآت فيه اقار ن i‏ طوالع" 
واياك أن تسمع هن" بحكمةر 
فان كان هذا الشرط وفيت حه 
دعوك بقسيس وسمواك راهباً 
وأعطرلك مفتاح الكنيسة والي 
نسم" (کل ما) قد قلته لي سمعته 
ولا أثيت الديلر أسيت سيدا 
سألت عن اللحمار أين مله 
فقال ورأسي والمسيح وريم 
فقلت أزيد التبرَ الادر قال لا 
فقلت له أعطيك خفي ومسصحفي 
وهال حرمداني وهاك شميلي 
وها سر مفهومي وعود آراکي 
فقال شرابي عر (عما) وصفته 
فقلت له دع عناك تعظم وصفها 


عل اننا فيها رأينا شيوخحتا 


وکر به الشساس ان ششت آن(تعلی) 
للام واءحذرلة أن يسلوا العقاد 
يطوفون بالضًابانفاحذركآن (تبلى) 
واياك أن تجمع من" بك الشملا 
ولم تنتقض" منه عهوداً ولا قولا 
و آیدوا للت الأسر ار واستحسنوا الفعاد 
سپا :ورت ينی رهابینهسم شکلا 
ولا أبتغي ئي ذاك ردا ولا ملا 
وأصبحت من زهو ي أَجرَ به الذيلا 
فهل حل" حالي للوصول بهأملا ؟ 
ودين ولو بالدر تبذاله بدالا 
ول کان ذاك التب تکتاله کیا 
وأعطیلت كاز قطعت بهالسباد 
وها دست بندي والکشکيل والنعلا 
وقندیل“ عراب اناده ليسلا 
وەحمرتننا ھا ذکرت لنا (أغلسى) 
فخمرتكم" أغلى وخرقتنا أعلى 
وفيها أخحذنا عن مشاخنا شغلا 


رد المفارى عن الطعن لي الششاري . وقد آثرنا إصلاح 


الكلمات الموضوعة بين أفواس »> إذ وردت ني المخطوطة : تعلا > قبلا كلما ء أما ما 
تععه حط فخلا بحوي حرم المضارع بعد أن الناصبة له لضرورة الوزن وقوله يعلى على 
وزن يفعل بفتح العين صحيح وماضيه على بكسر اللام عل وزن فمل بكر المين قال 
الزمخشري ني أساس البلاغة/ وعلي ي المكارم يعلى علاء . 
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وفسها ا العذال“ لاموا فأعدلوا 


فلما طلبتاهما وهنا ها 
ا ا ا 


ER 


تال نعم اني شخفلت بحبها 
فدونلك خمري قد أمحتاك شرا 
فقلت له ما هذه الراح مقصدي 
ولکنها راح تقادم عصر ها 
تدل پأن الله لا رب 'غیره 
عليه صلاة الله ما لاح بارق" 


واذ إنثا من لبسها نترك العلا 
تر كنا ها الأوطان والمال والأهلا 
تطبر ها بالطهر وأصحب ها أهاد 
ومزق" ها الزنار وإهجر ها الشكاد 
سأجعلنها بيني وبينکم وصاد 
وناولني ها ني أباريقها تحلى 
ولا أبتفي من راحکم هله تاد 
فما وصفها قبل" ولا عرفت قباد 
وآن رسول الله أفضلهسم' رسلا 
وما دام ذكر الله بين الوریيتتلى 


ولعلنا للاحظ فما تعلق بأبيات ابن عربي › آنه آدارها على رەز 
الثالوث المسيحى كما تأولته العرفانية الصوفية » ويدل تر كيب الأبيات على 
أمرين » الأول أن البنية اللاثية من حيث هى رمز عددي على الفردية ء 
إنما سيقت ي تيار متلاحق من الصور » الظباء الوضيثة والدمى المصورة من 
الرخام » والروض الذي نمنمته أزهار الربيع › ومراتع الآرام في الصحراء › 
والبيع والرهبان والمنجمون . ويو كد هذا كيف يطمح الرمز الشعري إلى 
أن يتناول من خلال عينيه حسية تعد الور علامة عليها » ما برتبط بہذه 

ورد ما بين الأتواس ني المخطوطة (عنما) > (أغلا) > (أعلا) > (تلا) وقوله 
تع ني البيت الحامس والعشرين كيعلى من باب ما كسرت عيئه ني الماضي وفشحت لي المضارع 
يظماً وردى يردي » قال الزمخشري ني الاساس/ ومن المجاز حلى فلان في صدري وني 
: فلم محل ي العينين بعد منظر به بفتح اللام الدلالة على الألف المحذرفة 
انظر / الزمخشري : أساس البلاغة / کاب الشعب ۱۰۳ ط ۱۹٦١‏ . 

( ألرمدان : الراب » والشميلة تصغير شملة » والدست بند : الزتار ) , 


يي » قال الشاعر 


$۸ 


الصور من جهة ويتجاوزها من جهة آخحرى صوب حقيقة حضرة في الشعور 
لا بمكن التعبير عنها تي حظة معطاة إلا على نحو رمزي . 

أما الأمر الثانى فيحيل على الكشف عن حرص الشاعر على أن يسرق 
في كل بيت تر كيبا ثلاثباً » قفي البيت الأول » ذو سلم والدير وحاضر 
الحما والظباء والشمس والدمى » وي البيت الثانى أفلاك يراقبها الراصدذ› 
وبيعة مخدمها الراهب » وروض منمنم بحرسه من تعشقق ابلمال »> وما 
الراصد والوامهب وحارس الروض سوى الشاعر نفسه وقد اتسعت وأصبحت 
قابلة لمخثاف التجايات والصور . أما البيت الرابع فانه يضم صياغة صرحة 
وتعبيراً مباشراً عن التثليث ني قوله : 


تثلث عبوبي وقد كان واحدآ كما صيروا الأقنام بالذات أقنما 


والبيت من حيث الصياغة الظاهرية يضم نواة اهام بالردة » بيد أننا لو 
أحلنا مرة أخرى على الرمز العددي ني العرفانية الصوفية > لاتضح لنا ما 
ينطوي عليه التر كيب الأساوبي من مخادعة توهم بہا الألفاظ إذا أخحذت 
على ظاهرها » و كثيراً ما كان ابن عربي وغيره من الصوفية یعولون على 
الايام بالانتقال المباغت ني استعمال الألفاظ من دلالة الى أخرى أو باجراء 
الر كيب اللغوي على مقتضى تصورات ومفادي عرفانية خحاصة » ورعا 
أمكن رد الايهام ني البيت السابق إلى إجراء الألفاظ في سياق تصورات 
عرفانية . 

وانطلاقا من هذا الميدأ لا تسب أن المحبوب (الله ) كان والحداً ثم 
تثلث فطر أت عايه الكثر ة لأن هذا يناي كون الواحد الأول بسيطاً في ذاته › 
واذا لاحظنا أن الصوفية يتحدثون في عرفانيتهم عما يسمونه بمدارج الذات » 
فهمنا من قول ابن عربي » أن الذات الاية تتنزل في تجليانما من مستوى 
الواحدية إلى مستوى الفردية »> وهر الذي يعد التر كيب الثلاثي علامة عليه ء 
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فالتثلیٹ عند ابن عربى لا يعنى كبرة المبداً الأول الذي هو واحد باالمات › 
وانما هو ني العرفانية الصوفية رمز على تجل الى حاص بالفردانية إذ الثلاثة 
على حد قول ابن عربي اول الأفراد a‏ الاسم ظهر ما ضلهر م 
أعيان الممكنات » فما وجد مكن من واحا وانما وجد من جمع وأقل ابلنمع 
ثلاثة وهو الفرد » فافتقر كل ممكن إلى الاسم الفرد › ولا كان الغاية في 
المجموع الثلاثة الي هي اول الأفراد وهو أقل اللمحمع وحصل بها المقصود ٠‏ 
والغى عن إضافة رابع اليها > كان غابة قوة المشرك الثلاثة > فقال إن الله 
تعال ثالث ثااثة ولم يزد على ذلات . © 

وما يدل على احتفاء العرفانيين بمفهوم الفردية قول ابن عربي «ان 
الموجود الأول وان كان واحد العين من حيث ذاته » فان له حكم نسبة 
إلى ما ظهر من العام عنه » فهو ذات وجودية ونسبة »> فهذا أصل شفعية 
العام ء ولا بد من رابط معقول بين الذات والسبة حى تقبل الذات هذه 
السبة » فظهرت الفردية بمعقولية الرابط » فكافت الثلاثة أول الأفراد .... 
ني العدد إلى ما لا يتناهى ۾ . "° 

وهكذا آل الر كيب الثلاثى عند الصوفية إلى صلة ورابطة معقولة بين 
الذات أو الله وبين ما هذه الذات من نسبة متوجهة على العام ء فالذات 
والعالم والرابط الذي هو الفردية »> كل ذللف يشكل البنية الثلاثية على حد ما 
تصو رما العرفانية الصوفية » وقد أضاف ابن عربى ال الثلائة من حيث 
هی رمز عددي على جلي الفر دانية » تصو ر هذا الثادث بوصمه ضرورة 


لا غناء عنها ني التكوين العقلي وني موازين الشرع > «أما ني العقل 


. ۱١١ ج ۳ ص‎ ۰ 1۸۷٩ / ۱۲۹۳ الفتوحات المكية ط بولاق ء القاهرة‎ )١( 
› وراجم آيشا في هذا السياق » كتاب الأحدية ضمن جوع رسائل اين عربي ط حيدرآباد‎ 
. الحزء الأرل » وائظر أيضاً القصل الحاص بالرمز العددي بي هله الرسالة‎ 

)( الفعوحاٽ / ج ۴۳ ص 1۳ 


A: 


فأصحاب اموازين - ويعبي بهم المشتغلين بالمنطق الأرسطي - بعرفون 
ذلك › وأما ي الشرع فان قوله : «انا قولنا لشيء ذا اردنا ان قول 
له كن فيكون»رالنحل آية ٠١‏ ) فهذا الضمير (نا) عين وجود ذاته .. 
فهذا ا واسحد » وقوله » «إذا أردناه» آمر ثان »> وقوله › « أن تقول له 
کن ثالث .... فالاقتدار الاي على التكوين م يقم إلا من اعتبار 
ثلاثة أمور شرعاء وكذالك هو الانتاج ني العلوم بارتيب المقدمات ٠‏ وان 
كانت كل مقدمة مر كبة من حمول وموضوع › فلا بد أن يكون أحد 
الأربعة يتكرر » فيكون المعنى ثلاثة .... فوقع التكوين عن الفردية وهي 
الثلاثة لقوة نسية الفر دية الى الأسحدية) . © 

وقا۔ ذهب ابن عربي في سياق التثايث 2 > وفیه|ا تعلق بالتہبیر 

بين الواحدية والفردية إلى أن أهل التثليث داحلون ي الرحمة المر كبة مک 
ا موحدون توحید تر كيب » ولذا رعا لحق أهل التثليث بالموحدين ي 
حضرة الفردانية لا في حضرة الوحدانية » وهذا ما نص عايه ابن عربي 
معتمداً على روّاه و كشفه الروسحي المعنوي الذي لم يستطع مقتضاه أن رميز 
بين الموحدين وأهل التثليث إلا محضرة الفردانية » ويعنى هذا أن القائلين 
بالتثليث لا سحظ مم ني الوحدانية > وانما حظهم ومقامهم ني الفردائية ء 
على عكس المو-حدين الذين رأى أعيانہم في الوحدانية والفردانية .© 

ويقتضي سياق هذا الرمز بعد تعرفتا عليه في ضوء أبيات ابن عربي 
وفيما قدمه من تحليل عرفاني » أن نعابله مستهدين بغلسفة الثقافة الانسانية 
للتعرف على الأصول التارعية القديمة هذا الرمز كما تتمثل ني الأديان 
الأسطورية الأولى » ومن الملاحظ أن بعض تلاك الأديان الأولى المشوبة 
بتصورات أسطورية » اتجهت فيما صورته من مجامع الآلمة الى تراكيب 


(۱) الفتوحات /ج ۲ ٠‏ ص ٤٠‏ 
(۲) انظر / الفتوحات / ج ۳ » ص ۲۲۸ . 


٠١ - ارمز الشعري‎ A\ 


للاثية فقع عليها ني الديانة المصرية القديعة > وني مجمع الآلمة السومري وي 
الديانة الكنعانية » وني الطاوية الى شاعت ني اليابان والصين » وفي الديانة 
المتدوسية كما قدمتها و المهابمرتا» The Mahabharta‏ الي تعد من 
أعظم لاحم المندية . ويدل هذا التتبع لارمز .ني تيار الثقافة على أن الثالوث 
السيسحى امتداد لضروب أحرى من التثليث ني تلل الديانات الأسطورية › 
وقي تراث المرامسة الذين احتفوا من بين الأشكال المندسية »> بشكل 
المغلث » ولدى القبالة من اليهود الذين ذهبوا ي أسرارهم المستورة إلى أن 
العلم والكلمة والكتابة شي ء وا-حد ني الذات الاهية . 


ولكن لنا أن نتساءل عما إذا كان هناك فرق ني الر كيب اللائ بين 
الأديان الأسطورية واللاهوت المسيسى » والذي يبدو لنا أن الفرق إنما 
يغول إلى أن تلات الديانات القديمة كانت تتشيث ني تصور الآة أخياناً على 
نحو ثلاثي » بتفسير ظواهر الطبيعة من حصب وموات ٠‏ على أننا نستي 
من تلات الديانات :¿ الطاوية والمندوسية »> لأن التر كيب الثلائى للاآة فيا 
بدا مشربا بطابع التجريد والتصورات اليتافيزيقية . 


ونما يو كد على التراكيب الثلاثية للكمة في الديانات القدية الثلائي 
الم كب من ايزيس اازوجة وأوزيريس الزوج وحورس الابن 
rhe sis-Osirİis-Horus Complex‏ »وع هذا الثالوٹ رمزاً على فیضان 
النيل وخحصوبة الأرض وناء البذرة وصراع قوى اللحير والشر » وفي ممح 
الآلمة السومري تر كيبان ايان » يتكون الأول منهما من ( آلو ) ۸۸U‏ 
وانلیل» ااص! وم ایا Aya‏ اذ يقتسمون فيما بينهم السيطرة على عالم 
الطبيعة وحكم مالك السماء والأرض والاء ء أما التر كيب الثلائي الثاني 
فنلاسعظ فيه اتصالا“ بفلح الأرض وزراعتها ويتمثل ذاف الثلاث ني 
« شاماش » shamash‏ اله الشمس»ء و«عن» "ا8 اله القمر و«عشتار » 

ماما آله اللحصوبة ذات الأصل السامي . 


AY 


وقد حفلت تراكيب الآلمة الثلاثية ني الفقافة الكنعانية القدية برموز 
أسطورية تتصل بالزراعة وبدورة القحط واللحصوبة »> ويتمشل التر كيب 
الثلاني ٤‏ الثقافة الكنعانية ي صراع «بعل» و«موت» و«عنات») > 
فبعل ل الحصوية واللیر ¢ يقتله موت الذي سد قری الشر والتدمير ¢ 
واذ تظفر عنات بعوت » فانا تقتله وقزرعه ني الأرض مثلما فعلت ايزيس 
مجئة زو ها . 

أما الديانة المندوسية القدرمة فقد قدمت ني سياق الثالوث الالى الذي 
ثغنث به ملحمة المهابمرتا براهما مه8 الحالى » وشيغا وبا5 المدمر › 
وفشنو ٣اا‏ الخحافظ بو صفهم تعبيراً عن نحقائق كامنة ي شكل الال ١.‏ 

ولعل من أهم النتائج الي نستخلصها من هذا العرض » أن التراكيب 
الثلاثية ني الديانات الأسطررية القدية أحذت شكل الالمة المتعددة باستثناء 
المندوسية الي ظهر فيها ( براهما وفشنو وسيفا ) مثابة قوى أو بجليات 
ثلاثة للمطلق » فسرت بها المهابهرتا ما محري ي العام من عملية تضم المدم 
والبناء والكون والفساد في شكل تيار دافق من التغير وصيرورة ينفذ فيها 
فشنو Vishnu‏ اىلحاؤظ ڍو فة رابطة ین الحلق والتدمير 


ويعني هذا أن الأراكيب الثلاثية أفضت في الأديان القديمة الى تعدد 
آل اة بقتسمون السيطرة وافطل والنظام » و کان هدا الثاالوث ف 
البيثات الزراعية كافياً لتفسير الموات والنماء وما يحتدم بين قوى اللحير وقوى 
الشر من صراع . 

وني ضوء هذا الايضاح نتبين ما آل بالتر کیب الثلائی من حول › ثل 
(۱) انظر ني هذا السياق / وهو الحاص بضروب اللليث : 


Triads of Gods. John B. Noss, Man's religions, P. 41, 53, 244, 335. 
. ٠١۹۰ : ۱۵۹ وراچع آیفا / آساطیر العام القدم ۰ ص‎ 


SAY 


ني تجاوز التعدد العيى الواقعي الى تصور الثلاثة بوصفها مجليات لقيقة 
واحدة » وبلغ هذا التحول ني العرفائية الصوفية مستوى من التجريد انقلب 
الر كيب الثلائي فيه إلى رمز عددي على الفردانية » وهكذا نشط الر كيب 
اللاي حى غزا الفاسفة وعلم النفس » فأفلاطون ياتزم ثي « ابلحمهورية ٠‏ 
تقسما” ثلاثيا يضم الفلاسفة وابحند والعمال» ويرمز هذه الطبقات الي #ثل 
الحكم والدفاع والانتاج بالرأس والقاب والبطن > أما هيجل فقد عول على 
الثالوث ني تفسير ار كة التاريخية الديالكتيكية › فقال بالموضوع والتقيض 
وار g Thesiş, antithesis, and Syntqsis qa‏ أهاب أو جسٽت کوت 
بابر كيب الثلائي تفسيراً لمراحل التطور الي انتقل في مسارها الانسان من 
مرحاة تعدد الاة إلى مرحلة الميتافيزيقا رة الال ¢ تھی الى مرحلة 
العلم الوضعي التجريبي . 


وعند کیر کجورد تقسم ثلاثي لما يعرف بالمدارج يشمل النمط الحسي 

ابمحمالي والنمط الأخحلاقي والنمط الديي الذي محقتق حياة القداسة » وقد 
لزم 'فرويد هذا الر كيب الثلائي في الكشف.عن طبقات الشعور الي تشمل 
) الي « „yg The Id‏ الانا» ٥و۴‏ مط و« الأنا العليا) 0و۲۴مSu‏ وتعد 
قصيدة الششتري الى سقناها من قبل تعبيرآً عن الرموز الشعرية الصوفية 
المصطبغة بطابع مسيحي » 


وتشعر قصيدة الششيري كما تشعر قصائد الاج واين عربي وابن 


» راجم فيما يتعلق محياة « التشاري » وأشعاره وأزجاله : 
مقالا الدكتور / علي سامي التشار » ني مجلة المعهد المصري الاراسات الاسلاميةء العدد الأول 
الستة الأول ٠۹٥۲۳‏ »ء ومقدمة ابن خلدون ط بيروت ۱۸۸١‏ م ص ٠ ٥4۸‏ والرسائل 
الكبرى لابن عباد الرندي » فاس 1۱۳۲١۰‏ ه» ص ۱۹۷ + ويل الإہتهاج لاحمد بن بايا 
اللمبكي » فاس ۱۳۱۷ھ ء س ۷١‏ . وداجم أي مقالا ماسينيون من الششاري يجله 
الأندلس . 


At 


الفارض والحيلي وغيرهم فيما يتعلق بهذا السياق بكثير من الايمام والتشكيك 
المبادرة باتهام أولئك الصوفية بالزندقة والكفر أحياناً . 


ويحيل هذا الموقف العم بالتعارض على تعارض آخحر بین ما نعته 
برجسون بالدين السكوني والدين الح ر كي »> وبعبارة أخحرى »› بين عط 
يتصبف بالتحرج والتخوف من انفتاح الشعور الديني » والاطمنان الى 
أحذ الأمور بظواهرها المباشرة » وأمط قادر على الاستبطان وانفتاح الشعور 
على الحقيقة الالمية في كليتها وشموطا > إذ إن هذه الحقيقة المطلقة لا 
تستنفدھا شریعة ولا حيط ہا دين › لأا إن استنفدت وأخیط با لم تكن 
على حد الاطلاتق واللاتناهي . 


واننا لنتبين ني قصيدة « الششتر ي» كثيراً من الألفاظ والعبارات الي 
أشربت طابعاً مسيحياً »فهو يتحدث عن الدير والرهبان والقساوسة والزنانير 
والشمامسة الذين برتلون الرانم الدينية والطائفين بالصابان » والكنائس 
والتماثيل الرخامية الي تصور المسيح ومر العذراء »> وهو زج ذلك كله 
برموز اللحمر واللحوابي والأباريق على عادة شعراء الصوفية ثي الربط بين 
اروز المستوخاة امن المسيحية وبين اللحمر عل نخد قول النابلفي .+ 


فتحوا باب ديرها فشممنا ٠‏ نفحة السكر من فم الشماس 


وربا كان هذا الربط أساس قديم لدى شعراء اللحمر أي العصر ابحاهلي 
إذ نجد الأعشى وعدى بن زيد وغيرهما بحيلون على هذا الارتباط لا من 
ات ال ا ولك د الان اة ارز راساب د ارات 
کانوا من نصارى الروم . 


وفي. قصيدة « الششيري ) کما هو واضح > حوار اداره الشاعر .بين 
الصوني العارف وبين الراهب المتبتل الذي را كان رمز على الصو الذي 


{Ae 


ورٹ مقام عیسی من مشكاة حمدية ‏ »> وقد حرل الشاعر هاثين 
الشخصيتين الى رمزين يثولان إلى الحمرة والحرقة الصوفية »> وهذا ما عبر 
الششري عنه بقوله : 
فقلت له دع عنلت تعظيم وصفها فخمرتكم أغلى وخرقتنا أعلسى 
على أننا فيها رأينا شيوحنا وفيها أخذنا عن مشايخنا شغلا 
وفيها لنا العذال لاموا فأعذلوا واذ إننا من لبسها نترك العذلا 
وتكشف القصيدة ني بنائها الرمزي عن أن الصوني العارف والراهب 
بحاول كل منهما أن يقنع الآحر برمزه العرفاني > فالصوفي نمثلا ني الشاعر 
يفضى إلى الراهب برغبة ني الوقوف على ما ني هذه اللحمر من أسرار عرفانية 
وانه في سبيل ذلك ليبذل کل ما يعتز به من أشياء مادية › ارتبطت عنده 
بمعانى المجاهدة والنازلة والأذواق : اللحف والمصحف والعكاز والحجراب 
والشملة والكشيكيل وعود الأراك وقنديل المحراب : 
فقلت له أعطياك خضي ومصحفي وأعطيات عكازآ قطعت به السلا 
وهاك حرمداني وهاك شميلي وها دست بندي والکشکيل والنعلا 
وها سر مفهومي وعود أراكني ‏ وقنديل غرابي أادمه ليلا 
ويتشبثٹ الراهب ممرته الى هى رمز على المعرفة والوجد والسكر 
الالهي » وينتهي الدوار باقتناع الراهب » وعندئذ يبين له الصوني العارف 
أسرار اللحرقة الصوفية وشروط لبسها » الطهارة الحسية والروحية والزهد ي 
المتاع » والتجاتي عن الأشكال المحسة والقيود المعطلة عن السلوك ومصاحبة 
أرباب اللحرقة للقنوه ما تنطوي عليه من أسرار »> وعن هذا كله عبر 
الشاعر بقوله : 
فقال له إن شثت لبس عبيني تطهر ها بالطهر واصحب ها أهلا 
وبدل ها تلك اللابس كلها ومزق هما الزنار وامجر ها الشكلا 


4۸٦ 


فقال نعم إني شعفت بجحبها سأجعلها بيني وبينكم وصلا 


وقد ذکر ابن عربي فيما يتعاق بخرقة الصوفية › آنه م يكن يقول بها 
ولا بعتبرها » لکنه لا رأى AS‏ 
قال ہا واعتہرها › وقد حص ابن عربي أسر ار الحرفة بوصفها شعاراً 
للعارفين بقوله «إن الحرقة عندنا إعا هي عبارة عن الصحبة والأدب 
والتخاق » ومذا لا يوجد لباسها متصاا بالرسول ( ص ) ولکن توجد 
اة وأدا وهر ا لمر كه ولباسن التقرى: *" 


واللعرقة الصوفية نوعان »> حرقة الأرادة وهي الي بطابها اا ا 
أستاذه الروحي » عندما يكون المريد على وعي كامل با تتطلبه اللعرقة من 
واجبات » ونحرقة التبرك وهي الي مها شيخ على من بانس في الدرء 
على سلوك الطريق الصوني » واللحرقة الأولى أعلى مقاما من الثانية للها ميز 
الصوفية الحقيقيين ا کی ا و 
وقد ذکر بلائیوس ماسينيون قد درس بالتغصيل مرسم انتقال اللحرقة 
بوصفه رمزاً للارادة > ورأى فيه انعكاساً وعاكاة E‏ الى 
تصاسحب الدخول تي نقابات الحرف والمهن . ° 


)١(‏ الفتوحات / السفر الثالث ۽ ف ۲۳١٠ء‏ ص ۱۸1/1۸١‏ + وداي فيما يتعلق ممکانة 
الحضر ودلالتها ي حياة ابن عربي H. Corbin: Creative imagination‏ 
ورات جم أيضاً لاسينيون / مقالة « الحضرية ۾ في مجلة الدراسات الكرملية « بالفرنسية ۾ ٠‏ 
ا الثاني ۱٩۹٩٩‏ »۰ باریس » وانظر لاین غرڊي کكتاب و نسب البرقة »۾ مخطوط 
بایزید/ اسطبول رقم ۲۷۵۰ وراچ أيضاً الهجويري كشف المحجوب ج ١‏ الاب 
الراب وهو ثي لبس المرقعة » ص ٠٠٠/۲۲۱‏ . 

() انظر Short Encyclopaedia of Islam, P. 254, ٤‏ 
وراجع أيضاً لابن عربي/ رسالة الأمر المحكم المربوط فيما يازم أهل طريق الله من 
e‏ . ط/ اسطنبول TT‏ 


(۴) آسین ين بلاڻیوس/ ابن عربي حیاته ومذهبه »> ص ۱۳۱ . 


LAY 


ويكشف ليل النابلسى للقصيدة عن الأسلوب الذي اتبعه الشراح في 
تناول ما يضمه الشعر الصرني من إشارات ورموز عرفانية > وهو أسلوب 
يتجاوز الملحسوس إلى إشارات وأفكار ورموز يتعاطها العرفاء فيما بينهم > 
وقد وقفنا على هذا الأسلوب عندما تناولنا رموز المرأة واللحمر والطبيعة › 
والرموز العددية والحرفية ويعى هذا التجاوز أن الأخيلة والصور الحسية في 
طابعها العيي OT‏ لذانما » وانما هي أكسية يتادثر ا الر کیب 
الرمزي . 

وقد جعل النابلسي يتلمس للقصيدة رموزاً عرفانية » فالدير رمز على 
الحضرة الاهمية ني ديمومتها وأبديتها »> وربا كان ما يبرر هذا التأويل 
اارمزي » أن الدير منقطع الرهبان عن الحلق » وأنه مكان مقدس مقصور 
على التبتل وعبادة الله » أما حلع النعل فانه تلويح إلى ترك الصورة المعنوية 
والحسية »> لا ني الحلع من معى التجرد » ولقد آل اارهبان والقسس 
والشماميس والطواف بالصلبان » إلى رموز تستمد دلالاما من طبيعة 
الموقف العرفاني ذاته »۰ وهو موقف ببینا فيه من قبل کیل یرٹ العارف 
نبياً من الألبياء وراثة مشروطة بكونها من مشكاة أو من مشرب ممدي › 
فيكون عيسوي المقام لكن من روح محمد عليه السلام بوصفها مدة لأرواح 
الرسل والأنبياء . 

وانطلاقا من هذا التصور العرفاني > تأول الشارح السلام على الرهبان 
باعطاء الأمان لمن وقفوا ني مقام اللعوف والرهبة من سطوات القهر الاهي 
مع احترامهم وعدم الانكار عليهم » ولا فى أنه عول ني هذا التأويل على 
دلالات لغوية يطرحها ما في الفعل ( رهب ) من تعبير عن اللحشية واللحوف . 

ويو كد ذكر الشاعر تلك المناصب الكهنوتية على تصور العرفاء من 
المسلمين » الوراثة المشروطة باللحاتم »> وهي الي بموجبها محصل العارف ما 
ينطوي عليه مقام نبي من الأنبياء من علوم وحكم ومعارف وأذواق › 


SAA 


والشماس مثله وان نزل عنه ني الرتبة › أما النراتيل والتر انم قانہا کلام 
العارفين تي شرح ما لدميم من مواجيد وحقائق ية . 

ونلاحظ في قول الشاعر : 

بدت فيه أقمار شموس طوالع يطوفون بالصلبان فاحذرك أن تبلى 


تحولا“ بالصليب عن شكله المادي » وعدولا به عن دلالته المسيحية 
الي تتمثل ني الام والفداء والتخليص إلى دلالة عرفائية حيل على رمز 
عرفاني ينحل إلى ما ينعته الصوفية بالموت اختيار؟ وطواعية بواسطة ضروب 
من الرياضة والمجاهدة › فالتقفس الي كانت تدعي الوجود المستقل » راتعة 
ني نبات نكد من الأهواء والحظوظ » مات العارف عنها احتيارأ » وفطمها 
عن عادها» وكفكف غوايتها » ومن م فان هولاء العارفين بطوفون 
بصور أجسامهم المصلوبة بالرياضة » المقتولة بالمجاهدة الاهية > ويذكر 
بيت الششاري بقول الحلاج من قبل : على دين الصليب يكون موتي ....الخ 


وقد أومأً الشاعر إلى مفتاح الكنيسة وما فيها من تصاوير وأشكال 
بكيفية الدخحول ني مدانحل أولثلك العرفاء المغرفين من مشرب المسيح > 
وهم بهذا الاعتبار قد ورثوا عيسى من طريق محمد عليهما السلام . 


أما ما تحفل به الكنيسة من التماثيل والدمى الرحامية فامبا رمز على ما 
تتجلى فيه الحقية الاي من الصور » على حد ابلحمع العرفاني بين التتريه 
والتشبيه » إذ الصورة في طابعها العيي الحسي تضم من حيث التصور 
العرفاني الحادث والقدم » والزماني والسرمدي » وعلى هذا النحو آلت 
تلاك .التماثيل بحسب ما يقتضيه رمزية الموقف العرفاني » إلى تشخيس 


۸4 


المغارقة فة ي شکل. عيي سو س وأقد أت الشاعر الدير وتساءل عن 
امار : 


ولما اتيت الدير آمسیت س وأصيحت من زهوي أجر به الذيلا 
سألت عن اللحماو أين غاه فهل حل حالي للوصول به أم لا؟ 


وني ضوء تأول العرفانية الصوفية اللاهوت المسيحي » يبدو اتيان 
الدير رمزاً على الوصول إلى حد الكمال من حيث الرت المتري الخدت 
أما اللعمار فانه على هذي الرموز اللحمرية الي عرضنا هما من قبل » رمز على 
الشيخ الذي توقل ني معراج العرفان * فهو يدير على السالكين والمريدين 
حمر البسط' والوجد الاي . 


وتطالعنا أي قصيدة الششاري أشياء عينية ذات طابع حسي » وقد 
آلت. هذه الأشياء عند الشارح إلى رموز » وانما لعرسم من ناسحية أحرى 
صورة نابضة بالحياة » تثير ني مخيلتنا حا تار ييا بصوي العصور التقدمة 
فهو رجل ذو سیاحات وأسفار > کثير النقل بين العواصم والبلدان › لإ 
يكاد عحط الرحال ي رباط من ال ربط أو ي مسجد من المساجد » ولا يكاد 
ازم زدوة لعارف طار صيته › أ و مجلس لعرفاني ذاعٽ شهرته » حى 
يحل إلى آنحر »> وقد خمل معه ما يتزود لبه الصو الباحث عن الحقيقة › 
لقب عن اا رائ الروسحي » من أشياء تازمه في تجواله وأسفاره ٠‏ اللحف »> 
والعكاز الذي يتكىء عليه إذ يضرب ني الأرض »› ومصحفه الذي يرتله ي 
خحلواته ترتيلا“ > وابلراب محتمل زاده المتواضع » والثوب الذي يتزمل 
به إذا ما ام ني العراء »> و کراسته الي يدون فيها ما يعن من حکم وخواطر 
وأفكار وعود الأراك الذي يستاك به اقتداء واستنانا > والمصباح الذي 
يزيح أمامه ر كام الظلام . 


وعلى طريقة الشراح ني التبعيض » أخذ النابلني يتلمس لكل شيء 
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من هذه الأشياء رمزآً > حى آلت هذه المحسوسات كلها إلى رموز عرفائية 
ناسب الشارح بينها وبين الكيف السي أحياناً > وتعسف ني فرض بعضها 
أحياناً أحرى ليسلك القصيدة ي سمط رموز عرفانية خالصة . 

ومن تم أحال الف إلى رمزين على الصورة الظاهرة والصورة الباطنة › 
ونلاحظ ني تأويله الرمزي » الاما بالتشريح كما وره العرب عن الطب 
اليوناني القديي › فالحراب من -حيث هو صورة حسية رمز عرفاتي على القوة 
الحافظة في مونحرة الدماغ » وكذا الشملة والزنار والكشيكيل » كلها رموز 
على القوة المخيلة ني مقدم الدماغ » والقوة المغكرة في وسط الدماغ والقلب 
الذي هو حل تقييد ما يرد من حضرة الغيب ٠‏ أما السواك وقنديل المحراب 
فرمز ان غلى الد كر اللساني الملقن » وقراءة القرآن . 


وعل هدا الحو ن التف بر الرمزي العرفانى » عير الشاعر عن غيله 
وحروجه عن حظوظ نفسه وفنائه عنها » واقباله على الشيخ العارف والرائد 


وقد حدثنا الشاعر عن هجر الأشكال ولبس عباءة الشيخ أو خرقته 
وعن تناول اللحمرة المعتقة في الأباريق واللحوابي » آما حلة الشيخ فاا 
معارف المية وحقائق توحيدية » لا يلبسها المريد ولا تحلع عليه إلا بعد 
طقس عرفاني متمثل في الطهارة المعنوية › وهي بحسب ما اصطلح عليه 
العرفاء > تجرد من الحظوظ وخروج عن الأغيار »> وصحبة الفقراء » 
وتزيق الزنار الذي يتضمن تلوح إلى القوة الفكرية إذ الزنار مشد يقيد 
الوسط وكذلك الأفكار تمسك العقل وتقيده فلا بكون له سراح وانطلاق 
فيما يجاوز مقولات الفهم ¿ وما يتمم شعيرة التطهر المعنوي » أن بجر 
المريد المنهج الشكلي الواقت عند وصيد الظاهر »> وهذا ما عبر عنه 
الششيري . بقوله : «فمزق ها الزتار واهجر ها الشكلا» ويوازي هجران 
الشكل » هجر ذوي العلوم الرسمية من القاصرين أهل الانتقاد والأفكار › 


4۹۱ 


وكأن الشاعر يعبر با الرمز > عن وثبة صوفية خطرة » توازي علو 
العارف صوب اللامعقول حيث المفارقة الي یل على اجهل العارف . 

واذا ما التزم المريد بهذه الشعائر التطهيرية »> كان هلا لأن محلم عليه 
الشيخ عباءته » وآن يكسوه حال المعارف والحقائق الاهية . " 
أن الصوفية كانوا يتزعون ي أسرارهم ورموزهم العرفانية إلى ما يسهى 
بشمول العقيدة ووحدة الأديان ويئول الأساس العرفاني هذا الشمول عنداهم» 
إلى أن الله عين الأشياء لنجليه فيها وبا » ومن "م فانه يعبد في جميع 
المظاهر عبادة مطلقة » أشارت إليها الأية : ١‏ يا موسى إنه أنا الله» ر النمل 
۸ ) وانما دحل الغاط على أهل النحل من تقييد الألرهية با مظهر الذي عبد وها 
فيه > ولذا بدت الموية المشار اليها ني الابة عين الانية » فهى على حد قول 
الحيلي » عبادة من حيث الانية الحامعة محميع المظاهر الى هى عين اهوية › 
وذالف لتلا يعبده من جهة دون جهة فيفوته الحق من ابحهة الي لم یعبده 
فیا )۲( ٠‏ 

وافنا لاير ذا التصور نلاس بشمول العقيدة 2 الأديان لدی 
توسیع قاعاة الد حو ل ن e‏ « باظهار هم آن الحقيقة ة الكامنة ن باطن 
جم الأديان والشراثع وأحدة ( وأنشأت الأسماعياية بذالف يلاق قوباً 
من مذهب شموJ‏ llتıJدة Interconfessionalism‏ إذ انحل دعاة 
الاسماعيلية ڀېذلون جهو دمم لادخحال اليحيين 5 e‏ حيٺ قدموا 
م الاسماعيلية بوصفها تعترف بأن القيقة الكامنة ي الدين المسيحي » 


, ) انظر/ رد الفتري من إلطمن لي المعتري ( لر‎ )١( 
٠ ء‎ ٥٩۹ ص‎ >۰ ١ انظر / ايلي ء الانسان الکامل » ج‎ (۳ 


۹۲ 


هي بعينها الكامنة في باطن الدين الاسلامي > كما صوروا هم «القائم» 
باعتباره الأب السماوي » ور الصباح ) المموفى ني قلعة ألموت ستة ۸٠ه‏ 
۲١/‏ على أنه عيسى ني دور القيامة الذي يظهر عمل الأب . © 

ولا نشك ني أن هذه المذاهب العرفانية ي الاسلام »> قد أسست هذا 
التصور اللحاص بشمول العقيدة ووحذة الأديان »> مستندة على تجلي الاه 
ي الأعيان والأشياء »> وقد كانت هذه المذاهب أقرب ني قصوراما 
ورموزها من المحايثة منها إلى العلو اللحالص والمفارقة . 


وعن هله الوحدة وهلا الشمول » عبر عمر بن الفارض ف التائية 


الکېرې بقوله : 

وما عد الزنار حکماً سویيدي 
وان بار بالتتزیل عراب مسجد 
وأسفار توراة الكليم ا 
وان حر لاأحجار ني البيد عاكف 
فقد عبد الدينار معي منزه 
وما زاغت الأبصار من كل ملة 
ا احتار من الشمس عنغرةصبا 
وان عبد النار المجوس وما انطفت 
فما قصدوا غيري وان کان‌قصد هم 


رأوا ضوء نوري مسرة فتو ھم 


وان حل بالاقرار بي فهي حلت 
فما بار بالابجيل ميكل بيعة 
يناجي بها الأحبار في كل ليلة 
فلا وجه للانكار بالعصبيبة 
عن العار بالاشراك . بالوئنية 
وما راغت الأفكار ثي كل نحلة 
واشراقها من نور إسفار غرتي 
كما جاء ني الأحبار ني آلف حجة 
سواي .وان لم يظهروا عقد نية 
وه ارآ فضلوا ي‌اهدى بالاشعة 


وعلى هذا الأساس العرفاتي المرموز صدر جلال الدين الزومي ثي قوله 


- : وداجع ما حال عليه المإف‎ ۲٠١۸ انظر / فرقة النرارية» ص‎ )١( 
B. Lewis, The Origins of Ismailism, London, 1949. 


من دیوانه « شمس تبريز » : « انظر إلى العمامة آحكمتها فوق رأسي بل 
انظر 3 زنار زرادشت حول حصر ي ¢ حمل الز نار واسحمل المخلاة لا بل 
أحمل النور فلا تنا عي » مسلم آنا ولكي نصراني وبرهمي وزرادشي 
لیس لي سوی معیل وأسحد » منتخدا أو نة أو بيت أصنام » وو جها 


الكريم فيه غاية نعمني » فلا تنا عي » . () 


ولا فی تأثر الرومی بابن عربى ني قوله من قصيدة له ي ترجمان 


الأشواق : 
لقد صار قابي قابلا كل" صورة ‏ فمرعی لغزلان ودير لرهلبان 
وبیت لأصنام وة طائفت وألواح توراة و قرآن 


آدین. بدین العب نی توجهت ‏ رکائبله فالحب ديني وايماني 


ويئول الرمز العرفاني ني هذا السياق إلى ما بيز الشعور الصوفي من 
كلية وشمول واستغراق ي الوجدان والعاطفة الحامحة الي تتسع حى تضم 
النحل عل اخحلاف ما ينها من طقوس وشعاثر وتصورات . 

ولا يعني هذا الشمول العقدي لدى الصوفية أنهم ينكرون ما بين الملل 
من احتلاف » كل ما هنالك نهم يفسرون اخحتلاف الشرائع ي ضوء حر كة 
ذات طابع دوري › فالشراٽع متغايرة بتغاير الأحوال والأزمان » وانما 
لتنخل عل الرغم من هذا التخاير ل غابة مخففة وقصاء واسحد ۽ هو وصح 
الانسان ي صم معية وحضور إفيين » سواء تجلى الاله على شكل علو 


وهذه هي غاية التصوف القصوى » أن جد الانسان ذاته من خلال 


)١(‏ رينولد نيكولسون/ ي التصوف الاسلامي وتارخه »› ترجمة د. أبو العلا عفيفي ط 
۵| ۰ ص ۹٤‏ . 


۹4 


تحققه إا ينطوي عليه الوجود من قداسة وألوهية » وأن يقري بضرب من 
العاطفة والوجد على القدرة على تحقيق الله لا على امتثاله وتعقله » وأن يجاوز 
بوثبة الارادة المكرسة كل معرفة شكلية مبرهنة »> وأن يتخطى ذاته ابلزثية 
المتناهية إلى اللاعدود بوصفه الكينونة غير المشروطة »> والسر غير المرتفع » 
والمغارقة المفضية إلى اللامعقول » والوجود اذ هو عقل واذ هو متعين على 
حو لا ماني ي نمكن لا نهائي » وأن تلي ء شوقاً وغبة لاتي تتسع حى تضم 
العام وتحتضن الأديان بحيث تئول جميعها إلى دين واحد هو دين الحب » 
وعندئذ ينشد مع ابن عربي قوله : 


آدین بدين الحب ئی توجهٹ ر کائېه فالحب ديي وا ماني 
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Converted by Tiff Combine 


الخاءة 


تتباين المناهج التي تحلل التعبير الفي شعراً كان أو نرا » ولكل منهج 
مبر راته ومقوماته » وحيال هذا التباين › بختلف الدارسون طريقة ومذهباً › 
وعلى الرغم من هذا التفاوت رمكن أن نحدد أربعة مذاهب كبرى ني تناول 
العمل الأدبي » تشمل المذهب الاستطيقي ومذهب التحليل النفسي والمذهب 
الاجتماعي > ومذهب التحليل الأنطولوجي . 


آما ص حاب المنهج الاستطيقي فيثير ون إشكالبات متعددة تضم النمييز 
بين اميل والليل > والوقوف على حقيقة الحمال وماهيته » والتساول 
عما إذا كان امال حاصية ذاتية » أو تر كيباً من تراكيب الوعى » وعما 
إذا كانت ماهيته أزلية ثابتة كلية أو نسبية تفرضها اعتبارات الفردية 
والانطباع الشخصي . 

وما يلم له هذا المنهج ¢ دراسة العلاقة لن امال ومفاهم الانسجام 
واللذة والسمو والمتفعة والفضيلة » وشل الدراسات الأسلوبية هذا المنهج 
عندما تعكف على تحليل التعبير الفى من ناحية الأسلوب »> وهو تحليل 
بقتضى الكشف عما ثي الصياغة من تر كيب ميل على تكاملية العلاقات . 


4۹۷ اأرمز الشعري - ٣۲‏ 


وقد توفر بعض القدامى على هذا المنهج » وأدر كوا أن الر كيب 
الحمالي لأسلوب › ينبغي آن يحث عله في « النظم » بو صفه جماع 
العلاقات » ولولا تشيثهم برد القيمة الحمالية إلى جرد وشائج نحوية 
وتصورات منطقية » هما أفسد الذوق وأضر مباء-حث البلاغة بوصفها دراسة 
استطيقية » لأمكن أن يتتهوا في ضوء هذا المنهج إلى نتائج مشمرة . 

ويميب بعض الدارسين بالمنهج السيكولوجي » وهولاء پسلمون بان 
التعبير الفي صياغة لتجربة تحكمها مثيرات وحوافز داخلية وخارجية ‏ 
ويذهبون إلى أن العمل الفي لا يتفصل عن شخصية مبدعة ومنشثه ٠‏ مما 
مهد السبيل إلى تحليل شخصية الأديب والكشف عن مكونانما وخصائصها » 
وتحليل النماذج الأدبية انطلاقاً من مذاهب وأفكار ونظريات سابقة كاللبيدو 
واللاوعي ابحماعي » ومحيل هوّلاء الدارسون ني تحليل الأعمال الفنية على 
عملیاٽثت سيكو لوجية مختلفة كالاسقاط والاعاء والتداعى » وحرصون 
على بيان الوظيفة النهسية للأدب » تطهيرا كانت أو تعريرا للأنا من المشاعر 
المكبوتة . 

وقد تبنی « ريتشاردز» من بين الدارسين وجهة سيكولوجية عندما 
جعل من وظيفة الفن › التفريج وافراغ العواطف والمشاعر المكبوتة في 
اللاشعرر » آما فرويد كده٠۴‏ فله ني هذا السياق دراسة رائدة › تناول 
فيها شيخصية لیوناردو دافنشی da Vinci‏ eonardoا‏ وأعماله الفنية 
من زاوية التحليل التفسي . ٠‏ 


ولسنا نغض من قيمة هذا المنهج » لأن الذين أهابوا به » انتهوا إلى 
نتائج تبدو ئي بعض الأحيان مقنعة » بيد أن من مثالب هذا الاتجاه الاستعانة 
ف تفسیر الابداع الأدبي »> بالاستخبارات وجداول الاحصاء والاحدائيات 
مما يفضي إلى النظر ني. الأعمال الأدبية › بوصفها شيا بمكسن 
قړاسه والتنبو به ورصده بطريقة رياضية كما لو كان ظاهر ة فزيائية وليس 


۹۸ 


العمل الأدبي على هذا النحو لأنه بنية حية معقدة تند عن القياس والتصنيف 
الرياضي . 


ومن بين متاحج دراسة الأدب > المنهج الاجتماعي أو السيو لوجي » 
وهو منهج يعى بدراسة العلاقة بين الانتاج الأدبي ومو ثرات الحياة 
الاجتماعية ولا يستكمل العمل الأدبي بالنظر إلى آسس هذا المنهج »› 
ملاحه وشخصيته المتكاملة » إلا إذا كان صدى ومرآة للحياة الاجتماعية 
محیث یعکس تیار انها ویعبر عن مو رانا وقیمها : 


تصور الأدب مظهراً من مظاهر الثقافة الانسانية » وتصوره نتاج شعور 
دو ف وضع عللاقة بالشعورات الأحرى حی وهو ي شد سحالاته عزلة 
وانفراداً إذ الألحر حاضر باستمرار في الشعور الابداعي . 


وهناك المنهج الأنطواوجي الذي يدرس الفن بوصفه تر كيباً من تر اكيب 
وجود الموجود . 


وقد أفضى هذا المنهج عند تحليل اللغة والشعر بعامة والفن مخاصة إلى 
ءدة تصورات ونتائج منها فهم ماهية اللغة من ماهية الشعر لا العكس 
وتصور ماهية الشعر بوصفها تأسياً للكينونة » وتغلغلا في لباب الأشياء 
وجوهرها »› وفهم اللغة على آنا ليست معطاة للشعر من قبل » بل إن الشعر 
يبدا مجعل اللغة ممكنة > لأن الشاعر يسمى الأشياء ني كينونتها » لأنه عندما 
يقول الكلام الأصيل » يكون الموجود بده السمية على حد تعيير 
هيدجر قد سمي با هو عليه ي كينونته »> إذ الشعر تأسيس للكينوذة 
بواسطة اللخة ولقد كان من مهام الأنطولوجيا الظاهراتية ني دراسة الابداع 
الفي » أن ميب بنماذج فنية محددة ذات طابع عيني خاص » لتخلص من 
زي المحدود إلى تر كيب عيان ما هوي لظاهرة الإبداع الفي 


4۹ 


واننا لنظفر ني سياق هذا المنهج بدراسات متنوعة » نشير إلى افج 
منها » تتمشل ني دراستين الأولى منهما تحيل على ما قدمه هيدجر من دراسة 
أنطولوجية للشاعر الأ انى « هادرلن » أما الثانية فتحيل على دراسة « سارتر» 
القيمة ا ) بودلیر » الشاعر الفرنسي الكبير » وتحليل نماذج من 
زاره وشعره كما بتمثل ني ديوانه « أزهار الشر» . 

وی ر آذ اة الدارمن فة جال ماه اهب واعامات 
ئي حير ة من أمره » لأنه لا بد أن يسائل نفسه عن المنهج الذي حدم موضوعه 
ويعزز دراسته »> ورعا ازداد حيرة » إذا كانت الدراسة تتناول الأدب 
الصوني إن شعرآً وان ثرا » ذلك أن هذا الأدب رعا اعتبر نتاجا غثا يفتقر 
إلى مقومات الابداع الفي › وريا اعتبر بسبب ما فيه من جنوح ميتافيز يقي › 
شيا لا بعت بصلة إلى التجربة الانسانية . 

وهکذا نحم هذه الاعتبارات الي أخذت ني كير من الأحيان شكل 
أحكام تعميمية عاجاة » بيان أمور أساسية منها » أن الأدب الصوني شعره 
وره محفل فدر منه لیس على أي الأحوال باليسير » عقومات الابداع 
الفنى وأن مضمون هذا الأدب ليس ني كل الأحوال مفارقا » لأننا نظفر 
فيه بالتعبير عن تجارب عينية وأحوال ذاتية . 

وني سياق رمزية الشعر الصوني . تعددت آراء الباحثين » فذهب 
رينولد نيكولسون إلى آمهم اصطنعوا الأسلوب الرمزي حيث لم بجدوا طرياً 
آنحر نمكناً ينر جمون به عن رياضتهم الصوفية › فالعلم بخفايا المجهول الذي 
بنكشف ني روى جذبية ء قلما محتاج إلى الادعاء بأنه ايس ي الطوق تبيانه 
دون اللجوء إلى صور وشوامد منتزعة من عام الس » وتکشف هذه 
الصور عن معان وتوحي بصور أعمق ما يبدو على ظاهرها » آما نوع 
الرمزية فيتوقف على خلت الصوي وجبلته » وان أفكاره عن الحقيقة لتتشح 
ثياب ابمحمال والصور المشتعلة لحب البشري > وما يقال بعد ذلك من أن 
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الصرفية أهابوا بالأساليب الرمزية »> رغبة متهم أي الاسر عسرار »> أو حرق 

من السلطة العامة بمكن أن يعد صحيحاً في ذاته فالصوفية بسبب اتجاههم 
ارفا آهابوا بيعض التعالم المستورة شام ي ذلك شان سائر المذاهب 
العرفانية المختلفة » واتخذوا في التعبير عن علومهم وأذواقهم طريقة التلويح 
الى عبر عنها ابن الفارض ني التائية الكبرى بقوله : 


وعي بالتلویح يفهم ذاق ' غي عن التصسريح للمتعنت 


والأتراك قد لقوا e E‏ ا 
س ا الہ رفان » واذا تر کنا هذه الدوافع جانا » فا ن تکون ضرورة 
الأسلوب الرمز ي عندهم إلا لمهم لم يجدوا وسيلة أحرى للتعبير . ١‏ 


وما يعضد هذا الرآي أن التصوف ني الأديان كلها ثل الحانب 
العاطفي » وهو جانب له حطورته أي التجربة الصوفة » والى عنصر العاطفة 
فيها › ترج مظاهر الشمرل والاستغرافق والفناء ء التصوف م 
هذه الوجهة كالفن » لا وجود له بدون العاطفة الحاحة . 


وقد ذهب الاستاذ الد كتور أبو لا ي ا م ا و 
استجمال هذه الأساليب الرمزية ي التعبير عما يشعر به الصوفي قي المحبة 
الاهية الى تلف ني جوهرها عن أي حب معهرد » وربا كان الشاعر 
الصوني في رمزيته أبلغ تأثيرآً نما لو استعمل لغة النصريح » فالرمزية تمس 
العقل من حيث تثر فيه اللحيال و تمس القلب على نحو مباشر » وتبدو لغة 


|٠١۷١ انظر / رينولد نيكولسون/ الصوفية تي الاسلام » ترجمة نور الاين شريبة‎ )١( 
۱٣۲-۱۰۱ ص‎ ۰۱ 

(۲) انظر / د . أبو العلا عفني » القصوف - الثورة الروسيية أي الأسلام » دار المعارف ~ 
طبعة آول ۱۹٩۳‏ ۰ ص ۲۰ 
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آديا م وأوطانهم » لنم ينتمون في الحقيقة إلى وطن واحد هو الوطن 
الروحي الذي فيه بعيشون . © 


وما ذهب اليه > أن الشعور الصوني ليس بالأمر الذي يستحيل نقله 
بواسطة الرمرية إلى غير الصوفية من لا يعانون تجاريم ولا محرون حيام » 
ذلك أن النفوس غير المتصوفة تحس نغمة الرمز الصوفي وتز ها أحيانا ما 
يو كد أن نقل هذا الشعور إلى غير الصوفية أمر ممكن » يدل على أن التصوف 
بذور كامنة ني قرار النفس الانسانية > وهي بذورقد تنمو بتأثير عوامل 
روحية مواتبة أو بفضل مزاج طبيعي ملائم » وقد تبقى على حاها من الكمون 
دونما نمو ني النفوس غير المستعدة لتأثير تلاك العوامل أو ذلك المزاج .° 

وأيا كان الأمر » فلا غنى لاصوني عن لغة الرمز واصطناع أساليب 
التمشيل والتصوير ليتر جم عن أحواله ویعبر عن مواجیده وآذواقه »> مهما 
يكن ني لغة الرمز من قصور عن التعبير » لأن موضوعات نجاربه تند عن 
المحسوس وال معقول اللذين تعبر عنهما لغة الوضع والاصطلاح » ولا ماص 
اذا ما أهماب الصوني بلغة الرمز من الأخحذ بالتأويل وصرف المعاني الظاهرة 
الى معان روحية باطنة » وما يعد حروجا عن طبيعة الأمور » أن نفهم لخة 
الصوفية ني الحب الاي بمدلوها المادي » أو نووها بما يتفق مع متطلبات 
ذلك المدلول » ولعل السبب الحقيقى ني إهابة الصوفية بأساليب الرمز في 
أشعارهم › أن التجارب الصوفية أشبه شيء بالتجارب الفنية > والرمز لا 
الافصاح هو التعبير الوحيد الممكن عن هذه التجارب " . 


وهكذا ينتهي بنا السياق إلى بيان مقولتين جوهريتين » الأولى أن بين 


() انظر / التصوف ٠‏ الثورة الروحية تي أالاسلام »> ص ۲4۸ 
(۲) ۰ (۳) : انظر امرجم السایق ص ۲٠١ >) ۲٤۹٩۹‏ 
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القصوف والشعر بخاصة والفن بعامة » وشائج قربى تتمثل ني أن كليهما 
حيل على العاطفة والوجدان » وأن التجربة الصوفية أو الشعرية تنطوي عل 
عد تعبير كولن ولسون على إزاحة التفايات الي تمیل لی أن تترا کم حین 
نسمح للوعي أن يظل سلبياً مدة أطول ما ينيغي . )0 


ويعنى هذا أن التصوف والشعر كليهما » لا ينتميان لنسقين مختلفين 
ففي التجربة الصوفية أو التجربة الشعرية على جد سواء » تحصل على ضرب 
من اب لحد المكثف »> وننخرط بواسطته ني وعينا الدانحلى الذي لا يفا أحذ 
في الاتساع والنمو والتمدد » ونطرح ما كنا منغمسين فيه من تفاهة الحياة 
اليومية وابتذاهما > ونر كز وعينا الذي أصبح أكار كثافة وامتلاءاً » وقد 
غدونا قادرين على ألا يتزاق هذا الوعي متسرباً في فراغ الوهم وبطالة الفكر 
والتأمل والشعور . أما المقولة الثانية فتتعلتق بالتعبير الرمزي من حيث يبدو ني 
بعض الأسعيان ضرورة لا فكاك منها » ولا يكون البناء الرمزي حتهبا إلا اذا 
۾ یکن له بديل يسد مسده ويغيي عنه » والحتمية ني هذه الحالة نابعة من 
أن الرمز يقضي تبه إذا ما وجدت طريقة أحرى تفضله أي الصياغة والتعبير . 


واذا ما لاحظنا مع « برجسون» آننا كلما انتقلنا من الفزيائي إلى النفسي 
والحيوي › قلت درجة الموضوعية وازدادت درجة الرمزية » أمكن أن 
حدد هذه الطبيعة الحتمية للتعبير الرمزي عن التجربة الصوفية وقد تحولت 
إلى صياغة شعرية » أو النجربة الشعرية النابعة من موقف صو » ففي كلتا 
الحالتين تأحذ الوضعية التجريبية التي يعبر عنها على نحو مباشر بلغة موضوعية 
في التقلص والانكماش › وتتوهج الرمزية وتزداد بحيث لا يكون م سبيل 
أو بديل يغي عنها › لأننا أصبحنا في حضرة ما هو نفسي وحيوي . 


(۱) کولن ولسون/ الشعر والصوفية ؛ ترجمة عمر الديراري › بير وٿ » طبعة, أو لى سل ۱۹۷۲ »> 
س ۳۹١‏ . 


وكما ميزنا بين الرمز والعلامة > نميز بين الرمز والكناية > وي هذا 
السياق ذكر عبد القاهر ابمحرجاني ي «أسرار البلاغة» وني غيره أن للكناية 
مزية على التصريح » وهي مزية سببها أن إثبات الصفة باثبات دلياها وايجابها 
با هو شاهد في وجودها › آکد .وبلغ ف الدعوی من أن تبت ساذجاً 
غفا كالكناية عن اكرام الضيفان ني قوله ابن هرمة . 

لا أمتع العوذ بالفضصال ولا أبتاع إلا قريبة الأجل 

وما دلى به عبد القاهر » يتبين أن مزايا الكناية وخصائصها تتمثل في 
الاثبات والتو كيد وامجاب الصفة لشي ء بواسطة انتزاع شواهد على وجودها 
ومن ثم عدت الكناية أبلغ من التصريح وبعبارة احرى اعتبر ت الكنايه بو صغها 
تعببرآً غير مباشر أبلغ وآكد ني الدعوة من التصريح الذي يعدل المباشرة 
ني التعبير . 

ومن هذا التحديد لطبيعة الكناية »> بتبين الفرق بينها وبين الرمز » 
فالكناية والرمز وان أحذا طابع اللامباشرة ني التعيير > فانهما يختلفان من 
وجوه عدة تثول إلى الفروق بين ابحزئي والكلي » والبون بين التعبير الرمزي 
الذي يكشف الدلالة ويحجبها » وتتضام فيه الأطراف المتقابلة » ويكشف 
عن. جانب مفهوم وآخر يند عن الفهم > كما يكشف عن الكيفية الي 
يستحوذ بها على الصور » محيث يتغلغل في الطابع العيني المحسوس لتلك 
الصور ‏ ويعيد بناءها على نحو كلي يكسبها دلالة الرمز ء وبين الكناية ي 
طابعها ازى وني إيقاعها التناسب بين المكنى به وا مكنى عنه › واذا كان 
الرمز يهيب بما ير كبه اللبيال من صور التعبير عن المجرد والمجهول سيا 
فان في الكناية هذه اللحاصية » لاما تعبر اسي عن المعاني المجردة غير 
أن المجرد ني الرمز يبدو أكار كلية وشمولا . 

وما سبق نخلص إلى أن التعبير الرمزي ني الشعر » لا يت ركب .من 
كنايات متضابفة » ما يو كد أن كثير من شراح الشعر الصوني القدامى › 
قد وقعوا في اللبس وسوء الفهم »> عندما شاكلوا بين الرمز والكناية › 
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فأحذوا يتسحلون نيتلمس أوجه الناسبة › فكانوا بذلك أقرب في هم 
الشعر الصوني إلى الكنابة منهم إلى طبيعة التعبير الرمزي . 
ومن أخطاء هذا المنهج الذي نقع عليه ني شروح النابلسي وعيي الدين 
ابن عربي وغيرهما » التعسف أحيانا في التأوبل والبحث عن المناسبة 
والافراط الشديد في ابحزئية ء ما باعد بينهم وبين تشييد نسق كلي عام 
يضم القصيدة بأسرها ويضعها ي إطارها الرمزي . 

وريا كانت تلك الأحطاء الي وقع فيها الشراح والمفسرون » نتيجة 
طبيعية المصطلح الصوقي »> إذ إن المصطلح أيا كان » ينتمي إلى طبيعة 
تفسيرية مختزلة تدم بالتعريف والمقابلة بين المصطلح ي شكله الوضعي ء 
وما یدل عليه ھی إا والحالة هله »› کن" أن نضح ذه ار 
والتفسيرات » لوحة عامة تضم على حد فهم القدامئ »والمكى عنه » أو 
المرموز به والمرموز إليه › غرار لوحة المصطلح الصوفي »> وعلى سق 
ا ا 

واذا كان الأمر على هذا النحو » فما أيسر أن يرجم القارىء إلى هذه 
اللعريطة الي زودنا بما الشراح E‏ أو البهمت صورة 
أیتلەس آوجه التأويل والمناسبة . 

ويیدو أن هذا المنهج في التقسير ٤‏ کان يتجه إلى الايضاح مستعیناً ي 
ذالك بنزعة توقيفية تحكمها الرغبة ني تصنيف معجم الشعر الصو المرموز 
كما سبق أن صنف معجم خاص با يتعاطاه الصوفية من فمصطلحات . 
وقد أفضى هذا المنهج إلى تفكيك القصيدة الشعريسة واحالتها 
جز یات منتشرة بينما يقتضي البناء الرمزي للقصيدة الصوفية > الاهابة 

عنهج تكاملي › يتسى معه الكشف عن بناثها انعضي في کلیته وشموله 

ما حاول الببحت أن بتبناه .مفيداً ني الوقت ذاته من ذلك المعجم 


ومن الضرائر الي حتمت هذا المنهج › أن العمل الشعري ينبغي أن 
یتناول بوصفه کلا شاملا > واذا کان الكل مجموع أجزائه › فان هذه 
هذه الاجزاء في انفصاهما وتفككها شىء ›» وني تضامها وتراكبها من خلال 
الكل » شي ء آحر ويئول هذا التصور إلى أن القصيدة الشعرية » بنية كلية ء 
تظهر الأجزاء من لاا وقد تضايفت على نحو جديد . 


وقد بقي لنا أن نناقش قضيتين › دور الأولى منهما على العلاقة بين 
الرمز الشعري ني أدب الصوفية وبين الأساليب والتقاليد الفنية الموروة › 
وتعالج الثانية الرمز الشعري ذاته ي ضوء مفهومي العفوية والقصدية . 

وقد لاحظنا فيما بخص القضية الأولى » أن الصوفية عولوا ي شعرهم 
على ما ورثوا من تقاليد فنية راسخة »> وأنماط أسلوبية ثابتة > ألموا بها ني 
قصائد الغزل وانلحمر ووصف الطبيعة » إلاماً أشرب هذه الأساليب روح 
ارمز ودلالته بواسطة عمليات من الاسقاط » تشكلت هذه الأساليب 
اموروثة من خلا ها على غرار الموقف الرمزي وطبيعته . 


وفيما ينعلق برمزية الأئثى » ألم الشعر الصو با ورث من أساليب 
الغزل العذري »› وتقاليده الفنية متمثلة ني التفجم وشكوى الفراق ووصف 
الرحلةإلىديارالمحبوبة »والتخوفمن العذال والواشين والرقباء »> وما يلحق 
المحب من سةمم وذبول وسهاد » كما ألم بضرب من الغزل الشهواني ي 
تشبثه بوصف المظاهر الحسية الفزيائية » وبالحديث عن المخامرات واخحتلاس 
القبلات واللقاء تحت جنح اليل وني سكون الأسعار »> وقد تسى للصوفية 
في أشعارهم أن مزجوا هذه الأساليب الفنية الموروثة ي تر كيب محيل على 
بناء رمزي مفعم بالايحاء . 


وقد تبین في رمز الرأة » ألم أسقطوا على الموروث مفاهيمهم العرفانية 
الحاصة بالتضايف بين الفعل والانفعال »> كما تين أن الحوهر الأنثوي 
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إنما كان رمز لما تضمه المرأة من معان واسرار » يثول بعضها. إلى قصورات 
عرفانية حاصة وينتمي بعضها الآنحر إلى موروثات القافة الأسطورية 
القديمة » الي أحذت المرأة فيها طبيعة إلمية مبدعة » وفيما يتعلق بالطابم 
الشهواني تبين من فحص الموروئات الفقافية » أن التوسل بهذا الطابم في 
و صف حرق المحبة الالمية له جذوره وأصوله الى بمكن ردها إلى شيد 
الانشاد > ولعلنا نلاحظ هذا الطايع لدى شعراء التصوف من المرب » 
وانه ليبدو أكثر ظهوراً وإمعانا في الشهوانية » في شعر التصوف الفارسي . 

وقد انكشف من عرض النماذج السابقة ء أن رمز المرأة إن تي علريته 
وإن ني .شهوانيته محيل على أساس عرفاني متمثل في مقولة (التجلي ) 
حسبانه نواة عرفائية يفةد الرمز ډد وما دلالته ومعناه . 

وبضرب من الاسقاط الذي بتمثل الراث من خلال جربة وموقف 
عرفانيين أحال الصوفية ما ورثوه من شعر اللحمريات إلى رمز حصب على 
ما ينازلون من أحوال السكر والنشوة الروحية والوجد الاي > وكدلك 
کان شام ني شعر الطبيعة الي تحولت من محلال الوعي الصوفي إلى رمز 
على وحدة الوجود ووحدة الشهود . 

وهكذا حار الموروث باكسير التجربة الروحية إلى رموز على نيض 
العلو ني محايثته وتغلغله ثي لباب الأشياء . 


وفيما يتعلق بعفوية الرمز أو قصديته في الشعر الصوفي » ينبني أن 
یز ي ضوء تصور حاص بمستويات الرمز » بين الأسطورة والدين والشعر » 
فرموز الأساطير والأديان الدنيا » تبدو عفوية لألها تحيل على شعور لا 
وضعي أما ني الأديان العليا وتي الشعر » فتنيع الرموز من قصدية تحيل على 
شعور وضعي منعکس على ذاته . 

ولا فى أن الشعر الصوني ني مجمله » شعر مبتافيزيقي يحيل على 
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موضوعات ثند عن أي وضعية فزيائية > وهذه السمة الميتافيزيقية تول إلى 
فهم .عاطفي الفكر » وبعبارة دانته. إا فكر متحول إلى مجازات ونخيلات » 
بيد أن الشعر الصرثي ني ميتافيزيقيته - إذا ما استثنينا منه الشعر الوعظى 
والتعليمي والشعر الموغل ني التجريد اللحالص لا يقل عن الشعر الغنائي 
عاطفة وانفعالا“ » بل إن هذه العاطفة هى الرابطة بين الثزعة الغنائية والنزعة 
اليتافيزيقية ي الشعر الصوني الذي بدت رموزه اللعاصة بالمرآة واللحمر 
والطبيعة بمثابة كشف عن وحدة الفكر والشعور »> وهي وحدة تجاوزت 
النائية الشكلية > وتخطت ازدواج الست العام للفكر والاحساس الشعري › 
وقاربت بن الشعر والفلسفة والتجربة الصوفية الي تعد بثابة وضعية روحية . 

وعل الرغم من أن رموز العدد والحرف ني الشعر الصوني تكشف عن 
فقدان العاطفة وخحمود الايقاع الغنائي » والانفصال الذي عزل الفكر عن 
الاحساس الشعري » والافتقار الشديد إلى ما يركبه الحيال من صور » 
فاا على أي الأحوال رموز مدي إلى التعرف على أصول وينابيع قديمة › 
كما ”دي إلى الوقوف على التيارات الثقافيةيتلاقيها وني حر كتها التبادلية 
من حيث التأثر والتأثير . ۰ 

وخحلاصة ما بمكن أن يستنبط ني هذه اللحاتمة » أن رمزية الشعر الصوي 
موسومة بطابع عرفاني » وهي من هذه الوجهة رمزية عرفانية لا يتأتى معها 
عزل التعبير الشعري عن مقومات التجوبة الصوفية > لألهما في نماية الأمر 
بحيلانِ على تضايف بين البناء الشعري ي رمزيته العرفانية » وبين التصوف 
باعتباره علافة .دينامية حية بين الاي والانساني . 


أولاً المحخطو طات 


۱ ا مدین التلمسانى 


۲ عبد الرازق الكاشاني 


۳ - عبدالخي بن اسماعیل 
النابلسي 


E‏ عبدالغي التابلسي 
هھ عبدالغي الناباسي 


٦‏ عبدالغي النابلسي 


۷-عبد الكريم الجيلي 


قصيدة نونية مخطوطة ضمن جموعة بمكابة 
الأزهر ٦۲۲‏ » أباظة ۷۲٠۷‏ 

اصطلاحات الصوفية »> رسالة مخطوطة 
بمكتبة الأزهر “٤4٠4‏ 
المعارف الغيبية في شرح العينية ابمحيلية مخطوط 
مكتية الأزهر 1۰ 

ديوان الفاق ومجموع الرقاتق »> مكتبة 
الأزهر (۲۷۲) أباظة ۸۷۷“ 
رد المغتري عن الطعن في الششتري » مكبة 
الازهر )٠٦١(‏ يٽ ۷۸۹ء4 
هتلك الأستار »> مخطوط » مصر » تصوف 
۲۸1 

اوابع البرق المرمن » عحطوطة دار الكتب 


4د 


۸ مد بن حمد العمري مجاميع الزجاجة البلورية ثي شرح القصيدة 
الحمرية »مكتبة الأزهر 4۳١۸١ )۳۸۹٩(‏ . 


٩4‏ عي الدين بن عربي مرآة المعانى ثي ادراك العالم الانساني › دار 
الکتب )۳1( جامیع 


۵1۹ 


ثانياً + المراجع العربية 


اوو مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة في فرنساء 
ترجمة د/ عبد الرحمن بدوي »دار النهضة د 
۲ د/ ابراهم أمين الشواربي غزليات سحافظ الشيرازي » لحت التأليف 
والرجمة ستة 44٥‏ . 
۳-د/ ابراهم عبدالرحمن دراسات مقارنة » مكتبة الشباب . ط أولى 
۷۵٥‏ . 
۽ - ادوارد جرائفيل براون تاربخ الأدب ني ايران من الفردوسي الى 
السعدي » ترجمة د ابراهم الشواربي 


م٤4‎ 

ه این نحلدون المقدمة » طبعة بيروت » ۱۸۸١‏ م . 

٦ابن‏ سینا التعليقات » تحقيق ونشر د/عبد الرحمن 
بدوي ۱۹۷۳ . 

۷ابن عباد الرتدي الرسائل الکہری » طبعة فاس ٠۳١۲١۰‏ ه . 


۸ - ابن عطاء الله السكندري لطائف المنن في مناقب أبي العباس المرسي 


AR 


٩ابن‏ الكلبي 
٠‏ ابن الاديم 
۱ ابن هشام 


آبو حامد 'الغزالي 


أو اسن علي بن 
عشمان اهجويري 


٤‏ ابو داود سليمان بن 
حسان الأندلسی 
المعروف بابن جلجل 

1۵ اپو العباس خمد ی 
عطاءالله الصنهاجی 

لزت ن امرف 

۱٦‏ ابو العلاء المعري 


وشيعخه ا اسن > وهو على هامش 
لطائف الئان والأخحلاق للشعرانى »> بدون 
تاریخ . 

الأصنام » حقیق › أحمد ز کی › القاهرة . 
دار الكشب » طبعة ثانية » ۱۹۲٩١‏ . 
الفهرست » طبع المكتبة التجارية الكبرى . 
ډدون تاریخ ا 

السيرة » تحقیق مصطفی السا وابراهم 
الابياري » طبعة الحلبي » ۱۹۳١ / ۱۳۰١‏ 
الرد على فضائح الباطنية » تحقيق د / 
هید الرحمن بدوي » اشر وزارة الثقافة » 
القاهرة ٠۹٩٤‏ . 

كشف المحجوب .٠‏ دراسة وترجمةد | 
إسعاد قنديل » طبع المجلس الأعلى للشئون 
الاسلامية ء ۱۹۷۴٤‏ . 

طہقات الأطباء واکماء حقیقی 0 فاد 
السيد طبعة »> المعهد العلمي الفرنسي للاثار 
الشرقية سنة ٠۹٠١‏ . 

م .۰ 


رسالة الخفران » تحقيق ودراسة » د/ عائشة 


عب الرحمن »> الطبعة الحامسة . 


o۲ 


۷ د .أو ألعاد عفر 
۸ أبو عمرو محمد الكشي 


٩‏ ايو محمد الحسن بن 
موسی النوڪي 

۰ ابو شعمد علي ين 
حزم الظاهر ي 


ابو منصور الدلاج 


۲ ابو نضصر السراج 


النصرف --الثورة الرو-حة ف الاسلام › 
دار المعارف » طبعة اول » ۱۹٩۳‏ . 


۷ھ . 

فرق الشيعة » النجف الأشرف » مطابةة 
لطبعة رار 1۹۳١‏ . 

الفصل ني الملل والأهواء والنحل » المطبعة 
الأدبية » طبعة أولى » ۸٠۳١۷‏ . 
الطواسين @ دراسة وحقیق › ماسينيوك ۽ 
باریس ۱۹۱۳ ۰ 

اللمعح › نحقيق د / عبد الحايم محمود » طبعة 
1۸° 2140 


۴۳ أو يعقوب يوسف بن ' التشوف الى رجال التصوف › نش وتحفيق 


بحيى التادلي المعروف 
بابن الزيات 

٤‏ أحمد ضياء الدين 
الكمشخانلي 

٥۵‏ أحمد بن محمد بن 


w-. 


حه 


a 


۲٢‏ -أرسطو 


۷ أرسطو 


أدولف فور ٤»‏ طبعة ألرباط 140۸ 4 
مطبوعات 'معها الأعحاث العليا المغربية . 


جامع الأصول » طبعة الاستانة »> ٠۲۷۸‏ . 


ايقاظ امم ني شرح الحكم »> طبعة أولي 
ډدون تاریخ 


کتاب الشعر »> تر جمة وحقیق ودراسة › 
د / شکري عپاد ط / ۱۹۹۷ 


السماع الطبيعي > ترجمة أسحق ين حنين 


٣٣  يرعشلا الرمز‎ o1 


۸ اسماعیل بن أحما. 


الأنشر و ي 


٩‏ اسن بلاڻيوس 
أفلاطون 


۱ أفلاطون 
۲ فلو طین 


۳ أفلوطین 


٤‏ یرول جدکنز 


٥‏ -إعانویل کانت 


اء الدين بن عبد 
الها العاملي 


وشرح ابن السمح وابن عدي ومى بن 
يونس وابي الفرج بن الطيب ٬محقيق‏ د / 
عبد الرحمن بدوي ط / ۱۹٩٤ / ۱۳۸٤‏ . 
فاتح الأبيات ف شرح مثنوي › ط مصر › 
4 . 

ابن عرٻي »› حياته ومذهيه » ترجمة د/ 
عبد الرحمن بدوي ط / ۵ . 

حاورة فايدروس » ترجمة وتقديم › د |/ 
أميرة حلمي مطر» ط/ دار المعارف ۱۹۹٩۹‏ . 
د/عبد الرحمن بدوي الطبعة الرابعة 4م 
حقیق ودراسة »› د / عبد الرحمن بدوي ط 
7م 

التساعية الرابعة » ترجمة › د / فواد زكريا 
ومرأجعة د / حمد سلم سام ۽ ط / اهية 
المصرية > ۱۳۸۹ ١1۹۷م ٠.‏ 

لشن والخياة » ترجحمة » اشح جمدي 
محمود ومراجعة علي أدهم » الموسسة المصرية 
للتأليف والرجمة . ۰ 
مقدمة لكل ميتافيزيقا مقبلة »> ترجمة » د | 
نازلي اسماعيل ومراجعة د/ عبد الرحمن 


بوي .' 
الوحدة الوجودية »> مطبعة كردستان الحلمية 
سنه ۱۳۲۸ ھ , 
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۷ التهانوي 


ست . ج . دي بور 


۹ جمال الدين أبو 
المحاسن القفطي 
١‏ جو اد علي 


٤١‏ جان پول سارتر 


۲ مجان ټول سار تر 
۴۳ جان فال 
٤‏ سجیمس فریزر 


٥‏ جيمس فریزر 


٦‏ جيمس کولنز 


كشاف اصطلاحات الفنون » طعة القاهرة 
FAY‏ / 1 . 

تاريخ الفلسفة في الاسلام » ترجمة د / جمد 
عبد المادي ابو ريدة ¿ نة التألبف والرجمة 
والثشر ›» ۱۳۷۷ / ۱۹٥۷‏ . 

إخبار العلماء بأخبار المحكماء > اللحانجي » 
طبعة اول ۱۳۲١‏ . 

تاريخ العرب قبل الاسلام »> مطبوعات 
الملجمع العلمي العراقي ٠. ٠۹١۳/۱۳۷۲‏ 
نظرية في الانفعالات » ترجمة د / سامي 
مود علي وع السلام النقاشر »> دار 
المعارف ۱۹٩۰‏ م . 

الوجود والعدم » ترجمة د | عبد الرحمن 
ډدوي > روت ۱۹٩٩‏ . 

طريق الفيلسوف » ترجمة د / أحمد -حمدي 
مود ومراجعة د / أبو العلا عفيفي ۱۹۹۷۰. 
الغصن الأهبي ٠‏ ترجم مئه جڙء واحا 
بأشر اف د / احمد أپو زید» ۱۹۷۱ . 
الفولكلور في المعهد القديم › ترجمة د / 
نبیله ابراهم ومراجعة د | جسن طاطا » 
۳۲ . 

الله أي الفلسفة الحديئة »> ترجمة فواد ك مل 
۳ . 


LAL 


۷ سین مخلوف 


۸ _رسائل إخحوان العا 


۹ ر یس جو يفيه 


۰ رینولد نیکولسون 


۱ه -رینولد نیکولسون 


٢ه‏ ذد / السيك محمد 
العزاوي 
۴ شرف الدين عمر 


o4‏ شهاب الدين 
السهرور دي 


٥ه‏ شهاب الدین 


السهروردي 


صفوة البیان معان الق رآن» طبعة أولى ٠۳۷١‏ / 

14٦ 

. ۱۹۲۸ / ۱۳٤۷ طبعة‎ 

الفلسفة الوجودية من كير كجورد إلى سارتر › 
ترجمة فوّاد کامل ومراجعة د | جمد عبد 

المادي أبو ريده » الدار المصرية للتأليف 

والرجمة ط / ۱۹٦١‏ . 

ي التصرف الاسلای وتارغه › ترجمة د 

ابو العلا عفیفی › ط / ۱۳۵۷ / ۱۹٣٩٩‏ . 

العو فية ف الاسلام › تر جمة › نور الدين 

شریبة »> ط ۱۳۷۱ / ۱۹۵۱ . 


فرقة التزارية » مطبعة عين شمس .٠۹۷۰١‏ 


ديوان ابن الفارض > جمعة رشيد بن 
غالب بشرحي البوريني والنابلسي › المطبعة 
الحيرية ۱۳۱۰ هھ . 

السهروردي ي الذكرى المثوية الثامنة > 
المية العصرية العامة للكتاب ٠‏ ط۳۹6 
%4 . 


هیا کل النور» نشر › د / محمد آپو ریان › 


القاهر ة » المكابة التجارية 1۹۵۷ . 
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د | شوقي ضيف 
۷ د / شوقي ضيف 


۸د / صمویل کر گر 


٩ه‏ عادل العوا 


+ عارف تار 


٩١‏ عاطف جودة 


عبد الحق بن سبعین 


۴۳ عد الرازق الكاشاني 


العصر الحاهل > دار المعارف » الطبعة 


الرابعة . 

العصر الاسلامي › دار المعارف » الطبعة 
الغالتة . 

آساطیر العام القدىم ) ترسجمة ٤‏ د / أحمد 
عبد الحميد »> ومراجعة د/عبد المنعم أبو 
بكر » الميثة المصرية العامة للكتاب ۱۹۷4 . 
منتخيات إسماعيلية »> دمشق » مطبعة الحامعة 
السورية ۱۹١۸‏ 

أربع رسائل إسماعياية » بیروت ۱۹١۳‏ 
اللصائص الفنية 'واللحصائص الصوفية في 
شر ابن الفار ض ٤‏ رسالة ماجستیر ۷۱. 
مجموع رسائز ابن سبعین » تحقپق د | عبد 
الرحمن بدوي 4 الدار المصرية للقاليف 
والرجمة ۱۹19٥‏ 5 

الوجوه الغري معاني نظم الدر » على هامش 


دیوان این الفارض بشر حي اليو يي والنابلسي 
۰ هھ. 


.٠۹٤٠٤ -د / عبد الرسحمن بدوي ربيغ الفكر اليوناني » الطبغة الثانية‎ ٤ 


٥‏ د / عيد الرحمن بدوي 


حريف الفكر اليو نانى » الطبعة الثانية ٠۹٤٩٤‏ 


۷ مد ار عید الرنحمن بدوي الأزمان الو جودي »> الطبعة الثانية » ٠1۹٥٩‏ 


4 


A‏ د | عبد ار حمن ډدوي شخصیات HH‏ ی الاسلام ٤‏ الطعة الثانية 
4 . 


4-د / عد الرحمن بدوي الراث اليوناني ي الحضارة الاسلامية › 
الطبعة الثالثة » ٠۹۹۰‏ . 

١-د‏ / عبد اإرحمن بدوي دراسات في الفلسفة الوجودية »> ۱۹٦١‏ . 

عبد الغي النابلسي ‏ القول التين ني بيان توحيد العارفين المسى 
ية المسألة طبعة ٠١١١‏ ه . 


عبد الكرم اللي الإنسان الكامل ني معرفة الأوانحر والأوائل › 
ط ۱۳۸۳ / ۱۹٩۳‏ . 

۷۴ عبد الكرم القشيري اأرسالة القشيرية » تحقيق » د / عبد الحلم 
محموذ ومحمود بن الشريف طبعة أولى 


۱401 / Aa 
عبد الوهاب الشعراني الطبقات الكبرى » مطبعة صبيح ء بدون‎ ٤ 
. تاریخ‎ 


د / علي صاي حسین الدب الصوفي ثي مصر لي القرن السايم 
الممجري » دار المعارف ٠۹۹٤‏ . 


۷۹ علي بن محمد ابعر جانی التعريفات » المطبعة الحرية ٠۳١١١‏ ه۸ . 


۷-_فصلة من عجلة إصدار المكتب الدائم للتعريب با مغرب 
اللسان العربي : 
٨۸‏ فو اد کامل الفرد ف فاسفة شوبنهور › دار 'المعارف 
۳ . 


۹-- کون ولسن الشعر والصوفية ترجمة » عمر الديراوي › 


۸ 


۰ -د | لطفي عبد 
البدي 


١‏ سلویس برنارد 


٣‏ لوي ماسینيوك 
وباول کراوس 


۴۳ مارتن هجر 


ډیزوتٹ» منشورات دار الآداب »> طبعة أولى 
۰n ۲‏ 


الآر كيب اللغويٰ للأدب » محث ني فلسفة اللغة 
والاستطيةا › طبعة آولی »> ۱۹۷۰ . 


أصول الاسماعيلية ء مكتبة المنى بغداد » دار 
الکاٹب العربي »> القاهرة› ۱۹٤۷‏ . 


آخبار الحلاج » ط ۱۹۳٩‏ . 


ني الفلسفة والشعر » ترجمة د /عثمان أمين » 
طبع الدار القومية » ۱۹٩۳‏ . 


٤-جموع‏ رسائل ابن طبع »> حیدرآباد > ۱۹٤۸‏ 


عربي 

سن الأمين 

۸٦‏ مدا حمد. غنیمي 
هلال 


۷د / مد غنيمي 
هلال 

۸-د/ حمد کامل 
«حسین 

۹مد بن مالك. 
الحمادي 


أعيان الشيعة » بيروت» مطبعة الانصاف ۱۹٩۰‏ . 

الحياة العاطفية برن العذرية والصوفية › الطبعة 
الثانية ۱۹٦۰‏ . 

مختار ات م الشعر الفارسي ¢ الدار القومية 
4 / ۱1410 . 

أطائفة الاسماعيلية » تاريها ونظمها وعقائدها 
القاهر ة » مكتية النهضة »> 1۹۵۹ . 

كشف أسرار الباطنية وأخبار القرامطة > نشر 
االكوثري القاهزة 1۹۴۳۹ . 


a۱۹ 


۰ د | حمود قاسم 


٩۱‏ -ځيي الد ين بن 
عربي 


۲ ری الدين بن 

۳ یی 
ريي 

ا ان 
عربي 

٥‏ غیی الدین بن 
عريي 


الدين بن 


٦‏ سکیی 


- عربي 


الدين بن 


۷د / مصطفی سویف 


۸ موفق الدین أبو 
العباس المعروف 
بان آبى أصيبعة 


۹۹ جهانز شیدر 


دراساٽ .ي الفلسفة الأسلامية ¢ دار المعارف» 
الطبعة الثالثة ٠۹۷۰‏ 

الفتوحات المكية » تحقيق د / عثمان عر 
صدر منها تحني الان أربعة أسفار ¿ والفت وجات 
طبح بولاق » القاهرة ۱۸۷١/۱۲۹۳‏ . 


فصوص الحكم بشرح الكاشاني وبالي » الحلبي 
۹ 14 . 


یی ۰ وقد 


الكتاب التذكاري عن ابن عربي ني الذكرى 
المحوية الثامنة ۱۳۸۹ / ٠۹٩۹٩‏ . 

الديوان الكبير » طيع > مكتبة المثى ببغداد عن 
نسخة ذاز الكتب المصرية » ۱۲۷۱ / ۱۸١٤‏ 
ذحاثر ' الأغلاق ني شرح ترجمان الأشواق › 
ديروت 11۲ . 

رسالة الأمر المحكم المربوط فيما 'يازم اهل 
طريق الله من الشروط »› اسطنبول»» ٠١٠١‏ 
الأسس التفسية للابداع الفني › دار المعارف › 
الطبعة الثانية » ٠۹١۹‏ 

عيون الأنباء ني طبقات الأطباء » المطبعة الوهبية 
طبعة آولی » ۱۲۹۹ / ۱۸۸۳ 


الانسان الكابل في الاسلام » ترجمة د/عيد 
الرحمن بدوي » طبعة أولى . 


of 


۰ هري پرجسون 


هري بر جسون 


اسماعيل النبهاني 
سف کرم 


الطاقة الأروحية › ارجم د سامي الدروبي ؛ 
الميثة المصبر ية العامة » ۱۹۷١‏ . 

متبعا الأحلاق والدين » ترجمة د / سامي 
الدروبي» د / عبدالله عبد الدائم » افيئة المصرية 
العامة للتأليف والنشر »> ۱۹۷١‏ . 
معجم البلدان › 6٥9‏ .۰ 


جامعم كرامانت الأولياء › طبع مصر»› ۱۹۲۹ . 


الطبيعة وما بعد الطبيعة » دار المعارف اإطبعة ' 
الغالخة . 
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الفصل الأول : الرمز الأسطوري : 
س الرمز والعلامة 
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الباب الثاني : الرموز الشعرية : ۲۱ 
الفصل الأول : رمز المرآة : ۱۲۳ 
١‏ مدمه : الأصول التارمحخيةلرمز المرأة ٠۲4١ ٠‏ 
۲ - إرهاصات الرمز في. الشعر الغنائي ۰ 
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رمز ابل هر الأنثوي . 4 
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١‏ الأصول الأسطورية الطبيعة 9۸ 
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۴ - الطبيعة ي الخنوص. الوق 8 
٤‏ د رهز الطبيمة في الشعر الصوقي A۷‏ 
الفصل الفالث : رمز اللحمر ¥۷ 
١‏ مقدمة : الحمر ف الشعر العربي ۳Y۸‏ 
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